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كنت في كتابني « تحديد الفكر العربي » قد طرحت هذا السؤال : 
كيف السبيل إلى ثقافة تعيشها لزع يت تع كبا انها الرررةه 
مع ثقائة هذا العصر الذي نحياه : ا ألا باني هذا الاجمّاع بين 
التقافتين 00 كاين ١‏ بل بأني تضافراً ل قيسه خخحيوط 
الموروث مع خيوط العصر نسب لحو لان ؟ ثم دولك ا أقدم 
ع هذا السؤال جوانا 4 لذ يكق هو الجواب القاطع : فلا اقل من أن 
ا | 
ومكاوته > وكات وان اعزوتك عور أن نباعد عر ادس بون انع لطن 
بعد تحر يدها من مشكلاتهم الخاصة التي جعلوها موضع البحث . وذلك 
لاي عدا لتطاول الزمن بيتنا وبينهم بخان عدن ا انا 
اليوم هي نفسها مشكلا نهم | ؛ وإذن لم يعد يحدي أن أحصر بحني في 
مشكا” باق طرروظا عرد ورف بن اولك للدي رودا له 
العظيم . ني على كيان لنا عرقي الخصائص را 
ننظر إلى الامور عثل ما نظروا : او قل بعبارة اخرى »© أن نحتكم في 
حلولنا لمشكلاتنا إلى المعايير نفسها الى كانوا قد احتكجوا هر إليها . 


ولقد زعمت في محاولثي تلك ٠‏ أن النظرة ة العقلية برغم اختلاطها 
تحر جداً من عناصر العمل : كان لا شيء رخ الظهور عبت اناكنا 
مرخ العريه ال مايق 4 ا ابي كلها عكاة قن كله عجباعية نيوا 
لحلها طريقة المنطى العمل بي الوصول إلى النتائج . وكادت الترعة 
اللاعقلية العاطفية عندهم أن تقتصر على الحياة الخاصة للافراد ؛ فلقد 
كانت لم في طرائق ئق العيش الاجتاعي « حكمة ٠‏ والحكمة إنما هي 
عه رد كود وبا اران إليرويا هذا ره الوسط ري دوب ٠»‏ فترد 
على ألسنتنا من محفوظنا ‏ روائم ما كا! اومدق للك فهر او انرا :+ 
وكاننا كنا دا سردي نلك لوقع يلد تيجا ماح يثاكيت 
لوقب الح الى لاطا او عدي ببسو اجيم ١‏ لراك رو لق ماوكا 
لم إلى جانب نظراتهم المعقولة العاقلة شطحات للوجدان » لكن جانياً 
من هذين لا يني جانيا . 

وقك أرديقه ذا الكتاب لني بنى كيلف أن أقف مع الأسلاف 
- في نظراتهم العقلية وفي شطحاتهم اللاعقلية كليهما فاقف معهم عند 
لقطات القطيا من حاتي , الثقافية 050 : من أي نوع كانت مشكلاتهم 
الفكرية ٠‏ وكيف النسوا لها الحلول ؛ لكنني إذ فعلت ذلك ؛ لم أحاول 
أن أعاصرهم وأتقمص أرواحهم لأرى 1 وأحس اريم ٠:‏ بل 
تمر ا عر واي استمع اليم كاتي الزائر 
علد اماما لينصت إلى ما يدور حوله ل 
م ل 

قسمت الكتاب قسمين : جعلت أحدهما لرحلتي على طريق العقل 
كام ف وعاب ارس هوي رأيته عند مجافياً للعقل لائذاً يما 

ظنوه أعلى منه ؛ وتعمدت أن يجيء القسم الأول أكبر القسمين : لتكون 


يفلت من نظره أهم المعالم لأنه غريب لا يعرف بادئ ذي بدء آين تكون 
المعالم البارزة » إلا إذا اهتدى بدليل من أبناء البلد ؛ ولكنني الا 
السائح الغريب - قد تقم عيتي على شيء لا تراه أعين أبناء البلد لأنه مألوف 
لم حتى ١‏ عردو قادر ينعل رؤيته رؤية صحيحة ؛ ومن هنا كنت لا افسفل 
وتوعي في اخطاء بمعنيين : بمعنى إهمال ما لم يكن جوز إهماله من معالم 
الطريق » وبمعنى وقوف النظر احيانا عند ما لاا ستحى الوقوف عنده 
بالنظر ؛ وواضح أنه لو أراد مسافر آخر أن يستبدل لرؤيته منظاراً بمنظار 
لرأى رؤية أخرى » وانتهى إلى أحكام أخرى غير الي رأيت وإليها انتييت . 

وني إذا رجوت لهذا الكتاب رجاء » فذلك أن يجيء خيره أكثر 
من شره » وصوابه أكبر من خطئه . 

زكي نجيب محمود 


القثة الاوك 
ملربقِك العقل 
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كانت عادتي كلما هبطت مدينة من سفر ‏ قَصَرّ مقامي بين ربوعها 
ورا لس ان ابد لئسا نارق شر يباك لأقسم ارخا ها اا اما 
سعتها مع طول المدة الي أنوي إقامتها » فكلما قصرت مدة الإقامة ازدادت 
تلك الأقام اتاعاً » وكلما طالت المدة ضاقت الأقسام ؛ ثم أخصص 
لكل قسم نصيبه من الزمن » وجول مار على تفصيلات اجزائه انرا اه 
القدمين » لا استعين بقطار أو سيارة إلا إذا هدي التعب هذا يشستحيل معه 
أن أواصل السير ؛ ذلك لأني أومن بأن الرؤية المتأنية الفاحصة التي ترمخ 
في الذاكرة وتدوم » هي تلك التي تجيء من سائر على قدميه » يمهل الخطى 
جنا نر شيعن الور محياك كلما حاتي مه الاعناء الو مهالا اد 
وقوف ؛ وبغير هذا النظر إلى خريطة المكان » لأتصور به أين شرقه من 
غربه وأين شماله من جنويه » تتمزق الصورة عندي وتتبعثر تفصيلاتها ع 
حتى أخرج من زيارتي وكأنتي لم أحصّل شيئاً » مهما كثرت عندي أجزاء 
واوا نت وما رقت دكا عا امتكدة ‏ ركتاده وموقة اوؤاقة تفاضا 
قصاصات ٠‏ تجمعها أمامك في كومة لا ينساق فيها سطر وراء سطر » ثم 


١ هه‎ 


قلت لنفسك : ذلك هو الكتاب لم ينقص حرفا ؛ لكنه في الحقيقة قد 
نقص كل شيء حين زالت عنه الوحدة الي مجمع اجراءه في كيان . 

الكل إل ةلله اللي أقهم فيه » هى العمود الققري الذئ نقة 
لق ار ا لي ل 
فهما امتلا وَفاضّى من حقائق مفككة الأوصال عن رجال أو عصور أو 
مذاهب: + فأنا المفلس من العلم المفيد ما لم اجد لنفسبي الاطار 00 
الأثتات ني كيان واحد » أعرف فيه أين يقع الراس وأين يكن الدكية 
وإني لأغلو مع نفسبي ني مطلب التوحيد هذا » حتى لأحاول في كثير من 
الاحيان الا اكتنى بعمجرد مبدا نظري اجعله قطبا للرحى ٠»‏ بل التمسن 
الا مور عة؟ ختها لشي الوادا ++ الع قاد رقي الاجداء 
وتنظيمها في نسقى موحد 

5-8 

فلما هممت بالقراءة لهذا الكتاب » طالبت نفسبي أولاً مخطة للسير ؛ 
فالتراث العربي أوسع من المحيط » ولم يكتب لي الله في أعرامي الماضية 
الذاعتي افيه إلا اراك يقالا القتجح بد فكلكو وان الاريي اوه 
الغريب ‏ في هذه الدنيا المدوية يبمكنونها الضخم » وقد هممت بالسير في 
اعانهاوكاناهًا؟ اق ارك أن انشغ ىق عدة"الذناا الفكررة الس 
الأرجاء » عن طريق واحد دون سائر ما فيها من طرق ومفاوز » وهو 
طريق « العقل ٠‏ كيف سار واين ؟ فهل أستطيع الخطو بقدم واحدة إذا 
امال خط واضح أسير على هداه ؟ 

وطريق العمّل في ثقافة عريضة طويلة كالثقافة العربية » لا يكون 
واكنا وعدف» يعي ةل كته الدائن بطر يها ساود يل الاي ان عالطة كل 
يخال الطيية العرياتنى صواتت خرف بطر كاتني العقل فالا سنا لضت 
دا كان او كيم يلا حيخالةا كانه مهكد ,بتواضلة واتحلدة :+كذانك 
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تون اعد فقي لمعيف ولحد ديل إن عه لتر عل 
منازع متعارضة أحياناً أشد التعارض ٠»‏ فقد يحدد له « العقل » هدفاً بعينه 
ويرسم أمامه الطريق المؤدية إلى ذلك الهدف » ثم تجذبه ٠‏ العاطفة » نحو 
موحت اروطت احر ا بوا وعا اودارا قروا راو ماخر اللاقرع 0 
أو عصراً من العصور » بصفة «العقلانية » فإئما تفعل ذلك على سبيل 
التغليب والتر جيح » لا على سبيل الحصر والقطع والتحديد . 

وإذا أردنا شيئاً من التوضيح الذي يفرق لنا بين وقفة ٠‏ عقلية » وأخرى 
فاعاظفة ها + فحيننات فنا أظن # أن 'ترتكز عل الفلامة المسيزة الآتية. + 
ماضي ارق اننا وفتريطل ف كار اد سنوي أن تكرن: الخطية الكالة 
مكلة للتي سبقتها وممهدة للتي تلحق بها » بحيث تجيء الخطوات معا ني 
تضامن بجعلها وسيلة مؤدية آخر الأمر إلى هدف مقصود ؛ ولا فرق قي 
ذلك بين أن يكون السير سيراً بالقدمين على سطح الأرض ليصل السائر 
إلى مكان يريد الوصول إليه » وأن يكون السير سيراً عقلياً يتتقل به صاحبه 
من فكرة إلى فكرة حتى ينتبي إلى حل لمشكلة أراد حلها ؛ ذلك هو السير 
١‏ امل بو برعاو لسر .2 الك بزل “كن كلوقه انا ف ضر علدا 
اللاداف 3 31" كرا ناور رد الاقسات فعا ويعيلن عا يدن يجين لما اا 
تاذ ا سالنة كس * أو سال عنية ).كا حوابه بأله باعي اونناة ولا كد 
له برده » عيل به نحو جانب مضاد لا ظن بادئ الامر انه ما يريد . . 


الوقفة « العقلية  »‏ بعيارة أخرى ‏ وقفة تتقيد بالروابط السببية الى 
تجحعل من العناصر المتباينة حلقات تؤدي في النهاية إلى نتيجة معينة » سواء 
تلك النتيجة المطلوبة .؛ وأما الوقفة ف العاطفية » أو « اللاعملية » فهي التي 
يؤثر صاحها اختيار الطريق المحبب إلى النفس بغض النظر عن تحمفيق 
النتائج 


١١ 


وتلن هن" ل وى انان اطيانا لمي لك ادل صم ليا زر 
الختوسيه»” كالتق يقال عق ماهد انه كا لاعفلا عرعات مع عدر 
عليه ان يتصور كيف يرى العقل رايا ثم لا يحد هذا الراي تنفيذاً عند 
ماحد ا رامل ل هو نفسه العلم بحقائق 
الأشاة ع وفك :5! "الى رفن أن عامل "الأعياء قل سسقانقها ؟ دمن ثم 
حافت فكرهه العائلة انان « العلم والفضيلة شيء واحد» © يدك أن 
ما يدركه العقل ( وهذا هو العلم ) وما ينبغي على الإنسان أن يفعله ( وهذه 
هي الفضيلة ) هما جانبان لموقف واحد » فهناك الإدراك الصحيح : وهنا 
الفعل الصواب بناء على ذلك الإدراك ؛ ولم يتصور سقراط ان يدرك 
الانسان بعقّله الادراك !! لصحيح ثم يفعل الفعل المضاد مدفوعا إليه بالميل 
والموى » اللهم إلا إذا كاذ اد جات شير افده وريه ف اكه جرى 
طريق الحى ويسلك على طريق الباطل ؛ يرى سبيل النجاة ويسلك سبيل 
الخطر والضياع . 

ذلك ما لم يتصوره سقراط ني الإتنان العاقل » قياساً على نفسه ؛ 
فهو - كما قيل عنه ‏ لم يشعر في حياته قط يموقض تنازعته فيه الأضداد » 
فالعقل يشده الى هنا والعاطفة تجذبه الى هناك . لان ما يراه عقله هو نمسه 
ما تميل إليه عاطفته . 


وخطأ سقراط هو في أنه قاس الناس على نفه ٠‏ لأن الفرد من الناس 
مركب من عقّل وعاطفة ٠»‏ فإذا اتفمَا على الحدف والطريق ‏ وكثيراً ما 
بتفقان بلا عناء ‏ كان خيراً » وإلا فهما قد يمختلفان » بحيث يكون لكل 
منبما عدفه وطريقه وعندئذ يحدث الصراع المالوف في حباتنا بين إملاء 
المقل :وقي.'العاظلقة 6 وعديتة ايها تكون فموها الناتى: لمم تفلن 
علبهم صفة العملانية » ومن تغلب عليهم دفعة العواطف ؛ ومن امتزاج 
الصنفين يتكون المجتمع الإنساني في معظم حالاته . 


١4 


5-0 
قاذا التمسنا طريق العمل قي الثقافة العربية » كان معنى ذلك اننا 
نبحث عن خيوط اللحمة في نسيج » دون خيوط السَّدى » عالمين بآن 
اللحمة والسدى معاً تشتركان في نسيج واحد ؛ ولاذا أحاول عزل القمح 
عن الشعير بعد ان كانا مختلطين في مزيح واحد ؟ احاول ذلك لسببين : 
أولمما الرغبة في رسم خطة للسير الواضح ؛ على النحو الذي أشرت إليه في 
رن الحديث ؛ والثالي عقيدة عندي بانه اذا ا راد الخلف الذي هو نحن 
العرب في عصرنا القائم ‏ أن يجيء امتداداً للسلف . فلن يكون ذلك إلا 
عن طريق الجانب العاقل من حياة السلف ؛ لان الجانب اللاعاقل من 
ججاة :الك (ملتعير ينا ري را قباد جد اعفان ان بعيافا 4 انال 
فإنها لم تعد تستحق منا أن نسكب عليها هوس العاطفة دقاعاً عنها وحفاظاً 
عليها . 
على أن طري العقل الذي نلتسه لشير فيه » ليس هو طريقاً كله 
انلقع اتذافتك الذع يضقت الكاقاك اعنايا وأنزلعا وعد ان بدلا ماما 
الحية » ولا يبقى منها إلا أشكاها الخارجية الفارغة من الخذاء والدسم ؛ لا ؛ 
نلك افده اونا معنا بهو انه يكن القا فنا الدع يعن قن الاك دقييا .+ 
بركة عه كلها ركز عافن لامر علو اا قري أن حمر من تلك الثقافة 
مواقفها التي عالجتها بالإدراك السليم ؛ لا بالعاطفة حتى وإن ا 
ودائة . 
وللإدراك السل في مواجهة الشكلات صور ليست كلها أقيسة 
ارسطية جفت في هيا كلها عصارةً الحياة » بل إن عنها ما هو أقرب إلى 
متو لطت قاقر اكه )ويك مالع مرضي ميدي اللقللاةار ايا 
هو ادراك باليصيرة النافذة » تصل إلى الحق بلمحة واحدة » ولنا بعد ذلك 
ان نقيم على ذلك الحق ما استطعنا من تبرير وبرهان ؛ ولا بد أن يكون 
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في حصاد الثمافة العر'سية يه كل هذه الصتوف * من الإدراك السليم » في مختلف 
المواكتف الى تعر ضت لها 

فالفرق بعيد بين رجلين صَادَفتّهما مشكلة بعينها » ولنقل متلا إن 
كلاً منهما قد أخذه القلق على عقيدته الدينية » وأراد أن يطمئن على قوتها 
آنا أحدفيا أتز مز كاري اللكتاه هو .أن كلق باوفايه قصض] يحكيا 
ل ل ل ل ل ل ل 
استطاعوا َ يفكوا عن العالم الطبيعي قبود النيدة العلمية الصارمة 5 فهم 
يحصلون عل ماء بغير مصادره » ويحصدون انا يقن البانتة ينيك وسكا 
وأما الآخر فيبحث لبيان القوة في عقيدته عن أسس يقبلها الادراك الغلمى 
ْ الو كاك بزل لاطي قاقية اشع ام اغا اد 
البصر او على استدلالات العمل لنتائج بحر جها من مقدمات بين يديه . 

وي التراث العر بي هذإن الصنفان من الرجال : الصنف الذي لا 
يقيد نفسه بالشواهد في مواجهة مشكلاته ٠‏ والاخر الذي يواجه تلك 
المخكلات: باسلوب: غاقل “لا عد اننا الكقافات: الأخري: 2 أو آبناء 
الأحبال؟ القافقة انا ا« يه واكتابة. : 
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م أكد اضع -الأمز لمنفسي على هذه الصورة التي تفرّق بين موقفين : 
احدهما يتحدى الوقائعم وحدودها » وبالتالي فهو يتحدى العلم وطرائقه ) 
والثاني يجحعل الوقائع مداره » ثم يعالجها على أي نحو يطيب له » شريطة 
ان يصون لسلامة الادراك مقومانبا ؛ اقول إني لم اكد اضع الامر لنفسي 
على هذه الصورة » حتى قفزت إلى ذهني آية قرانية كريمة ووجهة نظر 
ايا ٠‏ فوجدنبا هي الآية التي ترسم لي خطة السير فما أردت السير 
فيه » وأعني 4 1 التون + زوويخي نار الإمام الشوال ل تارئليا ٠‏ لأنه 


بؤْوها في كتابه « مشكاة الانواوية هل تحر بجعلها مبينة لدر جات الإدراه 
السلم ٠‏ الي وك عضي الدرجات الى تدوع ا المرد الواحد قي عوه 
لحل ١‏ وضوع ع الأمة الواحدة ) او الثمافة الواحدة في طريق نضجها ؛ 
وعندئذ يمكنني أن أتابع اق" الكو موعدها بقلل الهو عاق الافرا 3 
وملتمساً لكل درجة منها عصراً تمثلت فيه » ورجالاً تمثلت فيهم » وكتابات 
لك اقب كاناب ولتق اسع م تمده التويداة: و ريز موضنول 
خلال عصور الثقافة العربية » كنت بذلك قد وقعت على خريطة الواقع 
وخطة للسير في شعابه . 


تقول الآية الكريمة 

« الله نور السموات والأرض » مثل نوره كمشكاة فيها مصباح ) 

المصباح في زجاجة » الزجاجة كأنها كوكب دري يوقد من 

كر جار كاياو دونه إل كول فريية و ركام ر ير ارقي 

ولو لم نمه تار » تور على ثور » يهدي الله لنوره من يشاء ) . 

فالتور هنا هو قوة الإدراك » ومن ناكل عل خالا ان عصيويو اق 
الإدراك 0 وق الغقلة. ظلاماً ! وإن أسماء الله تعالى لتحتوي على عدد 
كبير يدل على إدراكه لكل دقائق خلقه ما ظهر مها وما بطن : فهو 
العليم » السميع » البصير لود ليع لاي طلم ما ايرود امهيا 

5 كالخبين ألذي. لا تغرب عنه الأخمار الباطنة 2 
ولا بحري ني ملكه شيء إلا ويكون”عنده خبره » وهو لكي » 
الشهيد العالم بعالم الغيب وكاك الشباؤة 6 ا أنه تعالى عليم عا 0 
الأمور وما ظهر ؛ يقول الإمام الغزالي في شرح أسماء الله الحستنى إن اسم 
العليم » يشير إلى العلم على إطلاته فإذا أضيف علمه تعالى إلى الغيب فهو 
« الخبير» وإذا أضيف إلى الأمور الظاهرة فهو «الشبيد» ؛ وهو الحق 
بالمعنق المطلق للحق » أي .أنه تعاللى حق بذاته غير مستند إلى شيء سواه ) 
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واما كلل حتقيقة اخرئ افيتتتها تبي تضاف" إل غره هفاخق الو حوذات 
بكرف سا ع اه ع زميق ألا ر فعاف كدق مها عن ررفة اله اهو 
القعن «لآن علد فال شط بالعلرعات حسمينا :51 صلنه كدت 
لكل عار حذه وعدده ومبلغه ؛ وهو الوق اع أنه هن اللافر» بذاته الذي 
يكون به كل ظهور سواه » وهو الرشيد الذي ينساق تدبيره إلى غاياته 
غَلل تاق السداه:.. 
لكن هذا الإدراك في خيرات الناس يكون على صور متباينة هى الى 
رمزت إليها الآبة الكر يمة - على تأويل الغزالي للآية ‏ فأما أولى هذه الصور 
الإدرا كية فهي المحسوسات الي تدركها حواس الإنسان من بصر وسمع 
ولس وغيرها » وتلك هى الى رمزت إليها الاية بالمشكاة ؛ وماذا بداخل 
الشكاء © ولادرو الماك :ف .رجا ج43 اما اشوا زوج غدل فياه 
الغاق ع الواارا ف هنع حوو ةنا توووة الحزامن ديق عاو لله الحصيلة 
الحسية إلى دنيا المعاني المجردة ؛ والذي يعينه على فاعليته هذه هى الز جاجة 
الل لتحيل بده وز يالك جا رركن الك الفتواله .8 بايد بالحيا نهنا 
القدرة: عل .حفظ ا تووردوة الحواتن. متكزونا + نكن يعرضن عل التقل 
عند الحاجة إليه ؛ فلئن كان العقل مجاوز ما تجيء به الحواس من العالم 
الحط ‏ الأ شوك من الطنويات ايكون الوترف الها رادها ؟ 
وبالطبع لا يستخدم العمل كل الوارد الحسبي دفعة واحدة » إما هو ف 
كل لحظة من لحظات فاعليته ينتتى ما ينفعه » وإذن فلا بد'له من حافظ 
عونلل الدع مق كيه لاقن كرف الك “#التغازن الى عله في 
كل لحخظة يما يريد » وتلل هي الرجاجة المحيظة بالمضبام . 
لكن قوة الخيال هذه الزجاجة ‏ من أين تاتيه ؟ نعم إنه موصوف 
:في الآية بأنه كالكوكب الدري لمعاناً لكن لهذا الضياء الساطع مصدراً : 
فهو يوقد من شجرة مباركة ؛ والشجرة هنا في تأويل الإمام الغزالي - 
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يف 


هى الروح الفكري الذي يؤلف » علوم العقلية ؛ إنه بخير تاليف وتنسيق 
فى اننقاء واختيار » تظل المعلومات أشتاتاً لا تنفع ؛ فلنمل ادن إن الشجرة 
المباركة هنا هي « المبدا » أو جملة المبادئ الي توحد الشتيت ليصبح توراً 
هادياً » أعني ليصبح علماً يكشف عن الحق ؛ فإذا استطرد السائل ليسال : 
وفنا أن للتجزة نسننا هذ القروية ا جا نكي لاد الكو عه وض نبا قوم ذاه 
لااتتكيد من تتفي ار ؛ إذ هي إتما تضيء بزيتها هي ١‏ وزيتها هذا يكاد 
يضيء من تلقاء نفسه ولو لم تمسسه نار ؛ وإذن فهو المصدر الإدراكي 
الأخير الذي يقوم بذاته » ثم يكون منه المدد لغيره من صور الإدراك . 
هو اقرب شيء إلى ما نسميه في المصطلح الفلسى « بالحدس » او الإدراك 
بالقطرة او باليصيرة » لانه إدراك يلمع دقعة واحدة ٠»‏ يبرهن على غيره 
لكنه هو نفه لا يحتاج إلى برهان » إذ هو مباشر غير مسبوق با بمهد 
لقاو ها وولده وتحتيه لانن عدت ننا غك كا كعد الأمواك الول المباشر 
إن إلهاع: او وجي من الله 

على هذا النحو يتصاعد النور : أو تتدرج صور الإدراك » حسا ء 
فعقلاً يصونه خيال » فبصيرة يوحي إلبها فتبندي إلى الحق بالفطرة الملهمة . 


باحق نقمي :1 اكون عه عي تنتمرا مادا :الى انعو نطف رذ 
افر ولعب للع ب كور با ا ري وح ار مين لا ت زور 
خبراته يما حوله ؛ فيتناولما العمل بالتنظم ؛ ا قادلك: عاذئ تقلت 
ف فطرته الاك فين : أفييعد أن تكون هذه الدر جات الاإدراكية 
هي نفسها ها عيزت به عصور الثمافة الإنسانية : فعصر ثقَائي كانت 
تسوده التجارب الأولية بالعالم المحيط وظواهره » فكان تعليله عند أهله 
بالأماطير ؛ تلاه عصر اتخرط فيه الفكر لينصب في قوالب وأطر » هي 
الي يطلقون عليها اسم ذالئ ةا ركان "ذلك عقه البو تاق "الا قسانت ,. 


ارا 


أعقب هذا وذاك وحي بالمبادئ والقيم التي تمسك بثمرات العقل في شجرة 
واحدة » وكان ذلك في ديانات الشرق الأوسط الى أقبكا إل الإبلام ؟ 

وإذًا كاتت هذه المراحل الادراكية أمرها كذلك , فهل يجوز لي 
ل لس 0 اين 
ل شرك لل نك ررقن ول ادر ع قفا الكو عر يلت يف 
وفرة في الحصاد » فتنظم لذلك الحصاد الوافر » فتأمل فها يحاوزه ويعلوه . 

حت وج 

إن االفشيوف اليظاى “الفاصين القرة انوروك وانيك. كايا ضفرا 
هادياً ومفيداً » عن « أهداف التربية » » وقد حاول في كتابه هذا أن يمع 
على أسس مقنعة » يقوم علبها نقسم التعليم إلى مراحل يتلو ويكمل بعضها 
فقي تيدف أؤلا هما عو الادراك: الاقفناي فى كل جترعطلة خجرية . 
حتى أإذا ما وجد تلك المميزات » جعلها مدارات للثر بية » كل مها بي 
مرحلته الخاصة ؛ وبعد شىء من التحليل الدقيق الذي نعهده في كل ما 
القع انيه عرو فك و انين الى زاك كلانه افك عل الناضية فن 
مراحل موه : فنى البداية يكون التحصيل عند الطفل متميزاً بعفوية خخلاقة : 
الثيء الذي يمع عليه ؛ يلمس ويذوق وينظر وينصت » بحري هنا وهنا 
وبتعثر ويستقيم ؛ حتى إذا ما خرج من طفولته العفوية تلك . هداً قليلاً 
مجموعة كافية من تلك القراعد في بضع سنين » تراه عندئذ يصبو إلى 
صعود فوقها إلى المبادئ العامة الى تطو يما . 

ومن ثم فقد كان الرأي التربوي عند وايتهد » أن تمخصص المرحلة 
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اراي الأول 1ارشو اللحضكل ' المشران الى تفن ال اطي الطافو لخ 
ثم مخصص المرحلة الوسطى ( الثانوية ) لما يشبه تقعيد القواعد ٠‏ أعني 
إدراج الحصيلة الأولى تحت قواعد العلوم وقوانينها ؛ وأخخيراً تأي المرحلة 
الأخيرة متمثلة في التعليم الجامعي » فتصب اهتامها لعل ارم الجا 
من حيت 1 00 عو 0 0 3 ل عل الممادئ 0 الي 
ا 0 
عليه بما هو أكثر تقدماً وتطوراً . 

فى المرحلة الأول فاعلية حرة مطلقة السراح » وني المرحلة الثانية 
تحديد للملامح والقسهات » وني المرحلة الثالثة اتساع ني الأفق وبعدٌ في 
مرمى النظر ؛ في الأولى إدراك بالجملة على شيء من إبهام وغموض ء 
وف الثانية تفصيل للاجزاء وربط بينها بالعلاقات » وها هنا يكون التحليل 
الواحم جار جح ا الت ب ا 
أشتاتاً ترقك يه مد اللا ا المعرفة : 
والكون الموحّد ويكتمل عند الإنسان مبدا التوحيد . 

تغنازة ارك يدا لمعيل مشاهدة 0 اا 00 : 
لو ١‏ 3 0 واة , 
وكيف يحصلها المتكلم با .قدا الطقل فق التقاطها: تقردانتة ويلا له 
يعرف ها أصلاً ولا فصلاً » فهو يُسمع ويحاكى ؛ ثم يتعلم بعد ذلك 
القواعد الى تضبط ما كان قد التقط » حتى إذا ما ا كتمل نضجه املك 


بتلك اللغة إمساكه للكائن الحى » يعرف كيف يستخدمه ويصرف أموره 
على النحو الذي يريد 


وه 8 يه 


والشبه ‏ على وجه الجملة ‏ واضح بين مراحل الإدراك كما تحدث 
عنها وايتبد ي بحثه التر بوي » ومراحل الإدراك كما لمحها الغزاللي عند 
تاويله لاية النور ؛ فنى الحالتين تكون مراحل الإدراك في مدارج صعوده 
بادئة بالعفوية النشيطة الحية » ومعقبة عليها بالتنظم والتنسيق وتقعيد القواعد ‏ 
ثم منتهية. بإحراك المبادئ الأشمل والأعم االولا أذ الغزاق رشيف إلى ذلزف 
مرحلة رابعة يكون عندها تأمل مسدد بقوة الإهام . 


وسأجعل هذه المدارج نفسها معالم طريي عندما أشق لنفسي طريقاً 
في دنيا تراثنا الفكري »؛ باحثاً عن « العقل » كيف بدأ وكيف تما » وني 
أي اتجاه استقام به السير أو انعرج . 

وإنه ليخبل إل - بعد نظرة إلى تار يخنا الفكري من أعلى - بآن القرن 
السابع الميلادي ( الأول الهجري ) قد شهد مرحلة الومضات العفوية الخلاقة ؛ 
وأن القرنين الثامن والتاسع هما اللذان قد شهدا التنظيم والتقسيم وتأصيل 
القزاعة. والاته لكل هنا به بوان: القزرق العاشر قد جاوز القواعد را 
المفرقة إلى المبادئ الفلسفية الكاملة الشاملة ؛ ثم جاء القَرن الحادي عشز 
قلجا :ال الحدسن ابلتعين ‏ اللحق: ق بلح التصوفت: 8 وان معت ذلك ب 
فباستثناء حالات تلفت النظر ‏ كان نشاطنا الفكري على الأعم الأغلب 
تدوينات وتجميعات لا كان بغير إضافة جديدة » هذا تي المشرق غ واما 
ل الأنلس فعذسازتف الخطرات بعل :غراز الدورة نقسها : تنظيم وتقسيم » 
ل الل لوه الأمر 0000 

محتصر الطريق إلى الحق بشهود مباشر . 
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القصّل الخَاف 
]ا ة ابنويفه 


د ا ل د 
-ة- 

5 - 8 5 5 5 ٠. 
ليت ا كمعن هذه الضفحات” كما نيكب المؤرخون » فاتبع اللواحق‎ 
بسوابقها والتائج بمقدماتها ؛ بل إني أكتببا كما يكتب الرحالة عن مشاهداتهم‎ 
3 أثناء الطريق 2 فليست وكمى وقفة العالم وهو يحلل موضوعه الى عناصره‎ 
بقدر ما هي وقفة الأديب الذي ينطيع بالحوادث من حوله » فيَقْصَّ على‎ 
الناس ما قد احسه 2 ججرى شعوره الواعي 0 اها اقرب الى وعفة هومرل‎ 
الحدس » أو وقفة هيوم في رجوعه بالإدراك إلى معطيات الحواس ؛ لا ؛‎ 
فسن نهو تكتلناذ وكريها انا تكد الف يده الطعات ادكه لذن ادقن‎ 
حرج نه المتمرج بعك مسر احية شبدها لتوه 4 واتصرف الى داره يستعيك‎ 

الصوت واللون والحركة » وكيف كان وقعها على بصره وهمعه . 
وم كسم عن لاقي لحف وعاين دالا نهو ويل تمد نيان 
عصره وخيرته وأقكاره » ليكر راجعاً إلى العصر الذي أراد الكتابة عنه ‏ 
منخرطا في اهله كانه واحد مهم . ينظر إلى الاعور بعين كعيونهم ) 


فا 


وبقوم الأشياء عبار هو نفسه معيارهم » التَاساً للإنصاف ؛ وذلك لأن 
الماع ريو ا بعالو بالسكن اا ارول الحو ايان اوالسريية اخ اعارعق 
رجل يحمل معه خيرته كلها وأفكاره كلها وظروف عصره هو » لير جم 
اله عقن للق راد لكا عل بج لذ كارة ركل رونك لاله اناد 
بحكه على مواقفهم من شتون دنياهم » فيلبس لبوسهم وبحكم بأخلاقهم 
على سلوكهم » بل كتابة رجل بر يد أن ينتفع ني عصره القائم بما عساه واجده 
من خير عند الأسلاف ؛ فسواء كان للأقدمين اعذارهم فها قالوه وفعلوه 
أو ل يكن » قليس هذا من شأن صاحبنا هذا » وإئما هو كالوسيط في 
عالم التجارة » يبحث عند المنتجين عن السلعة الي يستطيع بيعها لزبائته » 
نقد بغض نظره عن اليد إذا علم ان ليس عنده من يشتريه » ويسعى 
وراء الرديء لانه السلعة الرائجة في سوق بيعه ؛ بل إنه عند النظر إلى السلع 
المعروضة لا يكاد بقهم ماذا تعنى الجودة والرداءة » لان الجودة والرداءة 
ليستا موضم نظره في هذه الحالة » إنما موضع نظره هو : ماذا ينفع الناس 
في بلده وماذا لا ينفعهم . 


| وليك يهنا افاخيل 0 الر لين دتاكل وار يوتري كلما 

اسلوبه ني البحث ؛ وكل أسلوب يبحث به صاحبه عن غايته هو أسلوب 
صحيح إذا انتهى بصاحبه إلى تلك الغاية ؛ فلا صواب هنا ولا خطأ إلا 
بالقياس إلى ما يبتغيه الباحث ؛ وإني لاقرر عن نفسبي اني حين <مصمت 
هذه الرحلة في دنيا تراثنا الفكري » اد ا تقر ذلك الثراث ؛ 
وا كو صن اد لنفسبي مثل هذا التقويم لتراث كان بالقعل اساسا 
لحضارة شهد لا التارت خ ؟ لكني جعلت غايتي شيئاً آخر » أظنه من حي 
اذا ل لعصرنا الحاضر أن 
يعيده إلى الحياة ليكون بين مقومات عيشه ومكوناتء وجهة نظره ؛ و بهذا 
برتبط الحاضر بذلك الحزء من الماضي الذي يصلح لندخحول في النسيج 
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الحى لعصرنا الذي يحتوينا راضين به او مرغمين . 
متت 


عن ادن كل اعمال عفري عل كن وفرانيى :واعضاق.+ 
لد قد وقفت أول ما وقفت عند هذه المعركة التي نشبت على الخلافة 
ل ان لالجه وتعان يق ان عفان ف تست كا وأسمع ء 
00 العجب مرة والااعجاب مرة ؛ ذلك أتي وسدكتت اذ اونا 
بيد كيرا وفطي .أن احذ لد مكانا اق تقاف العامة مهنا متاولدت 
اقحامه لبا ف ١‏ اال يعدي اققافة اتقو روماه كانه أصل 
أصيل من بنائها 

وكان أميز ما بميز الموقف كله عندي ٠‏ هو أنه مصطبم ني جملته 
بشىء من الإدراك الفطري الباشر » الذي يصدر ع لجوء إلى 
لباق رو رجوطاقة من ادو لهو سال حبك افيد قييها اقمية رق النه الاي 
من هذا الكتاب » وهو أن أولى مراحل الطريق متسمة بضرب من عفوية 
النظر » ترى الفكر فيها وكأنه الومضات الي تلمع » لا تدري كيف جاءت ,2 
لكنها ‏ على كل حال تضبيء ونهدي . 

وماذا تقول في موقف امتزج فيه أدب وفلسفة وفروسية وسياسة , 
امتزاجاً لا تستطيم معه أن تستل عنصراً هنها لتقيمه وحده بعيداً عن 


- 


سائر العناصر ؛ فرجل السياسة هنا يرسل الرأي في عبارة مصقولة بجس 
الأديب ؛ والأديب هنا يصوغ العبارة بحكة الفيلسوف ؛ والفيلسوف هنا 
ينتزع الحكة ببديبته الصافية والسيف في يده وعنان جواده في قبضته ؛ 
فهو الاديب الذي جادت عبارته إن شئت » وهو الفيلسوف الذي نفذت 
بصيرته إن شئت ؛ وهو الفارس الباسل المقدام المدرب على القتال ان شعت غ 
ثم هو السياسي البارع بحيلته في حل ما تعقد من الأمر إن شئت » لأنه 


5 


كل هده الأخياء مما وق اددج 


ولنتقف ‏ ني هذا الصدد ‏ وقفة عند الإمام علي » رضي الله عنه ‏ 
لننظر كم اجتمع في هذا 0 وحكقة وفروسية وسياسة » 
ليكون وحده شاهداً على ما قد ز ناه عن الروح التي تميز بها القرن السابع 
الأول ا 00 مين وإلى 
عار ؛ لنلم بلمحات من أبطال ذلك الموقف الذي نحن واقفون الان 
بإزائه » وعندئذ سوف تتكامل بين أيدينا قطعة من نسيج حي © هو هو 
حياة السلف في تلك الفترة من زمانهم » وهو هو ثقافتهم ووجهة أنظارهم ؛ 
فإذا رأينا في انفسنا ‏ وهى ممتلئة ما تزال بزادها الفكري من عصرنا ‏ إذا 
رأكا فها فيلا إلويعانب من المشيق دونة جات )د كان كذ عيل إليه اتيت 
افونا وانونالنان كيو امير مادا واوليان ف نع ف مانا 


ونجول بانظارنا في هذه المختارات من أقوال الإمام على التي اختارها 
الشريف الرضي (٠١/ا9 ٠١١5‏ م) واطلق عليها « لهج البلاغة » » 
لنقف ذاهلين أمام روعة العبارة وعمق المعنى ؛ فإذا حاولنا أن نصنف هذه 
الأقزال جع وعوين معانة ميدها: 4 وتداننا تدون مغل الا غلبت 
حول موضوعات رئيسية ثلاثة » هي نفسها الموضوعات الرئيسية الي ترتد 
إلييا محاولات الفلاسفة قديمهم وح على السواء » آلا وهي اش؛ 
والعالى » والإنسان ؛ واذن فالرجل ‏ وإن لم يتعمدها ‏ فيلسوف عادته » 
وإن خالف الفلاسفة ني أن هؤلاء قد غلب عليهم أن يقيموا لفكرتهم 
نسمَا يحتو.ها على صورة مبدا ونتائجه » واما هو فقد نثر القول نثرأ في 


دواعيه وظروقه . 


على أن حرفي - وهي الأستاذية ف الفلسقة تمفتضيي هنا ألا ابعل 
المول إرسالاً مهملاً بغر تحديد 3 فأقول لاه المارئ الى عييز هام ومفيد ‏ 


يو 


إن الفلسفة إنما تجيء على أحد وجهين » كثيراً ما يسمى أحدهما ٠‏ بالحكمة » 
لقتصر لفظ « الفلسفة » على الوجه الآخر 4 أما أول هذين الوجهين فهو. 
ذلك الضرب من القول النافذ إلى صمم الحق وماد من مويه 
شخصية فردية حيوية عند قائله » ولذلك فهو أقرب إلى التعبير الأدبي 
منه إلى التجريد الرياضي الذي نعرفه ني النوع الثاني ؛ ولك أن تقارن ‏ 
مثلاً ‏ بين كونفوشيوس أو بوذا من ناحية » وافلاطون أو أرسطو من ناحية 
خرف" تمدن تي" فى “الجطا له بالكل عغيرة اديه ترات انفده بدا 
صاحبها : وترى ف الحالة الثائية تعميمات مجردة قريبة من معادلات الجير 
وأشكال الحندسة » لا تكاد تلمح فها أثراً من حياة صاحها الحميمة ؛ 
ومن الضرب الأول - ضرب الحكة ‏ كان الإمام على في ومضاته الفكرية . 

لقد عرفت « نبج البلاغة » في صدر الصبا » بل لعل الصواب هو 
أني عرفته في أطراف الصبا الأولى » وبقيت منه نغمات في الأذن ؛ ثم 
أخذت أسمع بعد ذلك - كلما لمع خطيب على منابر السياسة ‏ قول الناس 
تعليقاأ على بلاغة الخطيب : لقد قرأ ميج البلاغة وامتلا بفصاحته ؛ وهأنذا 
أعيد المراءة هذه الأيام ؛ فاذا النغمات قد ازدادت في الأذنين حلاوة )2 
وإذا العبارات كانها اضافت طلاوة إلى طلاوة ؛ واما محصول المعنى فلا 
افرع كرت القن هاا وكاء خرف الكعيي- 

كلا » لست أعنى بزخرف الكلام هنا طلاء رين به ليَخْقَى على الناس 
هزاله » بل اعنى طريقة في اختيار اللفظ الصلب العنيد » الذي لا يقوى 
على تشكبله إلا إزميل تحركه يد صَنَاع ؛ وكان يعكن للمعنى نفسه أن 
يساق ي لفظ ايسر منالا ؟ فصنعة الفنان هنا شبيبة بصنعة المثال في الحضارة 
المصرية القديمة ء يتخير لهائيله صم الجلاميد ؛ فكانما الكاتب هنا كالنحات 
هناك » أراد عملاً أقرى من الدهر ذؤاما وخلودا ؛ لكتي مع ذلك كله ع 
أحسست في كثير من مواضع « النهج » أن صلابة اللفظ تبيؤني لاستجماع 


35١ 


قوتي كلها قبل أن أهم بحمل المعنى الذي قدرت له أن يتناسب مم لفظه 
قرة » فإذا قوتي الى استجمعتها لم يستنفد منها إلا أقلها » وذهب معظمها 
هباء . 

مثلاً ‏ خخطبته الي قالها يوم بويع في المدينة » وفيها مخبر الناس 
عا سوف تؤول إليه أحوالهم : 


« ذمتي با أقول رهينة » وأنا به زعيم ؛ إن مَنْ صَرَّحَتْ له العبر 
عما بين يديه من الَشُْلِات» حجزئه التقوى عن تَقسحَم الشبهات؛ 
الراك لد ظاوك ادي بون وماق امامل دمن 
وضع :+ دوالتي نقه بالي الى الله ووه بار عرزي 
ولحاطر فوط لقو ل د أسقلكم أعلا كم ؛ وأعلا كم 
أسفلكم : وليسقن سابقون كانوا قَصّروا : 0 باقن 
كاروة د قواابي لان الخطايا حزن محتني* خيل غلها اعليا: 


مل تي تت بن ل الاي الاو زد اشرق بقار 


2 ؛ حَيِل عليها أهلها 3 خا أرما مها » فأوردتهم الجنة ؟ حق 
وباطل ؛ فلئن أَيرَ الباطلُ » لَقّدماً فَعَلَ » ولئن قل الحق فلر بما 
ولعل ع ولَقَلّما أدبر شوىء فأقيل » 5 


هذا مثل أسوقه » وإني لأدعو القارئ أن يتخيل نفسه كما لو كان 
واحداً من أهل المديتة اتذاك ع وجلس مع الجالسين ليستمع لأمير المؤمنين 
بوم ببعته » فبأي معنى راسخ يترك مكاته بعد أن سمع الخطاب ؟ إن اللفظ 
هنا بالنسبة إلينا نحن أبناء هذا العصر عق لحت ان كر عيو ان + 
وف بعضه إلى بعض صفاً عجيباً » فإذا استمعنا إليه ؛ خيل إليتا أنه 
قد قَصِدَ لذاته لا ليلفت السمع إلى معنى وراءه » فترانا قد شغلنا به هو , 


بض 


نعجب لقوته وبراعة تركيبه » لكننا لا نكاد تنفذ منه إلى ثىء وراءه . 


ليس هذا نقداً لبلاغة « الهج » » فبلاغته مقطوع بها » لكنني أردت 
الإشارة إلى الاختلاف البعيد بين ثقافتين » ثقافتنا اليرم وثقافتهم بالأمس ؛ 
كانت صياغهة اللفظ عندهم هي المدهف ردهي الوسيلة ؛ فاذا أخاذ صائخ 
كد كلامه فقد فرغ من مهمته ؛ وأما اليوم فقد حَلَّتْ ‏ أو كان 
0 3500 - محل الصياغة اللفظية المحكمة ؛ صياغة رياضية محكة 
0 علمي حكن الخد اها ىلتبي عر كله أو استنبات زرع أو تحلية 
ماء من اليحر الأجاج . 

حذار أن تمخلط هنا أمرأ بأمر ؛ إننا لا تقول إن عليا رضي الله عله - 

ا 00 للناس برنايجاً قوامه تخطيط علمي بني على 
مين راع ادقنة . جزن شرل ادافين لفك مطاشن اام دل ناه 
الفطرة » ولا بد أن يكون معيار التبوغ عندئد بين الناس هو حظ الرجل 
من تلك البداهة الفطرية » ولا كانت عيقرية العزب الاصيلة في لسابما ©. 
كان نبوغ النابغ مشروطا عندهم بالقدرة على الصياغة اللفظية ؛ أما وقد. 
تبدل العصر غير العصر » وثغيرالمعيار حتى اصبح النابغ يقاس بالقدرة على 
الصياغة الرياضية للقوانين العلمية » فلم يعد ذلك الجانب من تراثنا 
ان ل ل ا ية شعرة من قيمته القنية الاثرية ؛ 
اذا اعجق غمارة الهباكل ف في معابد المصر بين القدماء: ؛ وراعتي فخامة 
انها وشتموخ .عمدما وجيت على عبادتيم :وضلا ؟ 


ب اب 


على أن بلاغة ٠‏ النهج ؛ وحكمته » لم يكونا إلا خيطم ين من رقعة متشابكة 
الخيوط في الت أردنا سورع اموا رويد للمرحلة لمن 
تراكل العقل على طرق تزاقنا الفكرى: ع وام ناكتصودة: الدكين عله 


1 


الرقعة المتشابكة الخيوط فهو اول صراع دار حول الخلافة » بين علي 
ومعاوية » لنرى باعيننا مشهدا تجسد فيه تراثنا من نواح كثيرة ؛ فهو مشهد 
اجتمعت فيه فصاحة العرب الى مجاعم 5-0 ظهرت فيه اساليب 
الدهاة من ماسهم ٠»‏ وتبتت فيه بذور اولى لافكار سياسية ومذهبية » 
كان لها بعد ذلك أقوى الأثر في توجيه التيارات الفكرية ؛ وكل خيط 
في هذه الرقعة الى تشابكت خيوطها هو « تراث » » فإذا أحسسنا تحن 
الكاعدوة اكتجباا هنا توتتورا عاك 0 1د اننا وكا حيف ريغل ودكرة 
على حساب فكرة » كان ذلكدليلاً أقوى الدليل » على أن بعض التراث 
صالح لنا دون يعض » وأن طلامم السحر الي أحطنا بها كلمة « التراث » 
حتى أوشكت على التقديس » بجحب أن تفك لتبصر عيوننا آين ما يصلح 
من التراث لنحييه واين ما لا يصلح لحياتنا فنوكل أمره إلى رجال التاريخ . 

ونبداً القصة من بدايتها فنقول إنه بعد أن بويع على في المدينة » بعد 
مقتل عمان ٠‏ رفضن العمانية ( اتباع عمان ) تاييد البيعة ؛ وما هوإلا ان 
أخذ رجل مهم أصابع نائلة ( أمرأة عنْان ) التي قطعت وقميص عنْان 
الذي قتل فيه » وقصد إلى الشام » حيث كانت ولاية البلاد لمعاوية : 
فكان معاوية يعلق قميص عثمان وفيه الأصابعم » فإذا رأى ذلك أهل 
الشام ٠‏ ازدادوا غيظاً » وأرادوا الثار لعئمان ؛ وكان كلما رفع معاوية 
القميص والأصابع ؛ وقتر الناس عن طلب الثار يم عرد إن 
العاص أن يعيد القميص والأصابع إلى الأنظار» قائلاً له له لاتعرارها 


- 


وهكذا بي أهل الشام » بولاية معاوية » على قلق استبد هم » يرفضون 
أن يبام للمؤمنين أمير بعد عنْان » إلا إذا أخذ القصاص من قتلته ؛ وقد 
حدث أن بويع عل في المديئة » فبعث يمن يتولى إمارة الشام » لكن هذا 
المبعوث لم يكد يدخل أرض الشام < حتى اعترضته جماعة من الفرسان من 


أن 


#الوا” من شن انتب ؟ 


ال ب ار 
الو اع علي أي قو :؟ 
فال مغل الام 


فلولا بت "أن كان متلق ماف اعد يلف رحواتة كان يكلف ةرسم .: 
ٍ! ش ١‏ ع 
كآن- ف اوها سمعتم بالذي كان ؟ 
الوك دل 
ع ©ر 7 
رخص اهل الشام تحت إمرة معاوية » بيعهة عل © وعاد مبعوثه إليه 
ينبئه بما حدث ؛ فرأى عَلِءٌ كأنما فتنة كالنار على وشك أن تلهب » لكنه 
أمبناك ال كير روا رفيل رعولا ال مها ورنبطلضة عه القلاعة ج دالعدن 
معاوورة أمر الرسول ٠»‏ وتمهل » 5 ثم ارسل بدورمة رسولا إلى عل #:ودقم 
ار ار من مماية إل علي ٠‏ وأعا رول عل سن + 
وقد فعل © فتبعه الناس ور إليه ‏ لير أن 1 معترض عل 
بيعة علي ؛ ودخخل الرسول على عل فدفم إليه الطومار » فض ختمه فلم 


بحد فيه كتاباً 

قال علي ما وراءك ؟ 

حابي ع ا 11" 

الح يلار برا ملي 

قال 1-000 ال كم ونا لا ورجيوة الا والنان. + 

قال على ممن ؟ 

لاله اسن ليك وان د لقنت كه يقالن اي ا ات 


قميص عمان وهو منصوب لحم © قد البسوه منير د 


قال على - أمني يطلبون دم عنْان ؟ ألست موتوراً كيَرَةَ عممان ؟ اللهم 
إني أبرأ إليك من دم عمان ! جا والله قتلة ان إلا أن يشاء 
الله » فإنه إذا أراد أمراً أصابه ؛ اخرج ! 


قال علي - وأنت آمن (راجم الكامل لابن الأثير » ج *) 


ورأى عل ألا مفر من القتال مع معاوية » فا إن فرغ من حربه مع 
عائشة وطلحة والز بير في وقعة الحمل عند اليصرة ؛ وقد كان هؤلاء خخر جوا 
على بيعته » حتى انسهرف إلى الكوفة لينظر في أمر معاوية ع يرسل إليه 
الرسل أولاً ليرى ماذا يكون من أمره قبل أن يغامر في قتاله ؛ فلما قدم 
رسول عل على معاوية » ماطله هذا واستنظره ؛ ثم قرر أن يتأهب للقتال ‏ 
ملزما عليا دم عنّان » بدعوى ان عليا قد اوى القاتلين . 


كان الرجل الذي يشير عل معاوية مادا يفعل وماذا يقول وكيف 
يكيد » هو عمرو بن العاص » هذا السياسى الداهية » الذي كان فما يفعل 
جاه النكك ورن احرتفس وليك #الوات عد ادكه مره عن فا لوا قرو - لل للانه 
إذ هم في طريقهم إلى دمشق بعد بيعة عل » وقالها مرة أخرى لمعاوية حين 
لقية. ف شق تاعر فى عند يساوي :6 كراجهة تعمرق: بالعتاب اواك 
لعجب لك ! إنتى أرفدك عا أرقدك وأنت معرض عنى ؛ أما والله إن 
قاتلنا معك نطلب بدم الخليفة » إن في التفس من ذلك ما فيها » حيث 
تقاتل من تعلم سابقته وفضله وقرابته » ولكنا إتما أردنا هذه الدنيا» ؛ 
وإني لحريص على أن يلتفت القارئ إلى عمرو ني هذا الموقف بكل ما 
اأكدنه من .مكدة وتدسن 6 وان يذ كر متك الآن أن عدر هذا ٠‏ ل فزققه 
ناا عو جروا ران + كنا أن علا ميزه اخن عا :ومعاونة جرع ثالك + 
فلئن كان احد الثلاثة تسيّره خشية الله بما تستلزمه هذه الخشية من مثل 


لذن 


عليا بي النوايا والسلوك ء فاثنان تسيرهما الرغبة في الدنيا وما فيها من جاه 
وسلطات . 

ولن نضيع وقت القارئ في ذكر تفصيلات وقعة صفين بين الفريقين ) 
فقذكرها تمت به كتب التاريخ » وما إلى كتابة التاريخ قصدنا وليذنا 
من رجاله ؛ وإعا نذ كر ما نذ كره هنا لنضع العناصر الاساسية لصورة 
كانتت هي الاطار الذي تجسد فيه الطابع الذي بميز الفكر العربي ف أولى 
وراخلة 6 زافق سسا عاض الوسر 
وهي مووي كنا الفا القول ‏ امتزج فيها الأدب بالحكة ٠‏ ثم امتزج 
هذان معا بفروسية وسياسة . ' 

بحث علي لعسكره عن موضع يتزل فيه بحيث يتمكنون من ماء 
القرات ‏ لكن ساو لادج نه 5 حارو يعيد رلك الج + 
ا بر ل 7 : وجعلها ققى 

؛ فطلب أصحاب عل شريعة غيرها فلم يجدوا » فأتوا علياً تأخيروه 

0 كان تتجورة اعناوية واريعالة #بواهار المنير ون 
على معاوية آلا مخلي بين عسكر عل وبين الماء حتى وتوا عطشاً : « امنعهم 
الماء كما منعوه أبن عفان » اقتلهم عطشا قتلهم الله ! » . 

| الم يكن عندئذ بد أمام رجال علي من القتال ني سبيل الماء أولاً » وألقى 
عل وم وله خطة يتوق ايه وجاك هاه نيا 1 


روا السيوف من الدماء » تَرْوَوَا من الماء ؟ فالمونتة في حياتكم 
مقهورين » والحياة في موتكم قاهرين ؛ ألا وإن معاوية قاد لم 
من الغواة » وعَسّس عليهم الخبر » حتى جعلوا نحورهم أغراض 
المنية ) 

نذا العال: يون : الفووقينت اع التاق فته واية: عل كن اتاحة + 


لضن 


وأهل الشام بإمرة معاوية في ناحية خرف + انهم ليقتتلون انأ » ثم يتبادلون 
ابا رياد اطترييار اجاتات رو ستو من الفر وسية 
وتماذج رائعة من الأدب ؛ ولا بأس هنا من الوقوف بالمارئ لحظة لنعرض 
عليه أمثلة من حوارهم البليخ 4 الذي كانت عبارته تنطوي على سياسة 
فلما حل شهر المحرم هن سنة سبع وثلاثين للهجرة » جرت موادعة 
بين عل ومعاوية » توادعا على ترك الحرب بينهما حتى ينقفي المحرم 
طمعاً في الصلح » واختلفت بينهما إبان تلك الفترة الرسل ؛ من هؤلاء 
كان عدي بن حاتم مبعونًا من على فجرى بينه وبين معاوية حوار: هذا 
بعضه : 
عدي : إنا اتينالك ندعوك إلى أمر يجمع الله به كلمتنا وأمتنا ونحقن 
به الدماء » وتصلح ذات البين ؛ إن ابن عمك سيد المسلمين ع 
أفضَلها 0 واحيتنا ِ الإسلام 1 4 :وقد أستجمع له 
الثامن 16ل ابيق أحند غيرك بوغير امن معك + فاحد و يا :معاوية 
لا يصبك واصحابك مثل يوم الحمل ! 
معاوية كأنك إنها جكت مهدداً ع لم تأت مصلحاً ... لقد دعوتم 
إلى الطاعة والجماعة ؛ اها الجماعة الي دم الها شعنا 04 3 
ونا الطاعة لصاحبكم فانا لا ثراها » لأن مناجكم كال 
خليق تود ق) ماعنا ادع ماز نا" » وصاحبكم يزعم أنه لم 
يقتله » فنحن لا ترد عليه ذلك ؛ فليدقم إلينا قتلة عنْان 


لنقتلهم » ونحن تحيبكم إلى الطاعة والجماعة . 


و 


وداه كادي اوهل ييا اولي 
حبيب : إن عنْان كان خليفة مهديا ه يعمل بكتاب الله وينيب إلى 
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امو 4 فاستثقلم حما نه 4 واستبطاتم وفاته 4 فعدوتم عليه 
فمتلتموه » فادفم ينا قتلة عمان إن زعمت أنك ل تقله / : 


ثم اعتزل أمر الناس » فيكون أمرهم شورى بيهم ٠‏ يولونه 


من أجمعوا عليه . 
فل خضي وعد لان © امعم. 1 لفاإترة لبك لزلا 
بأهل له 


حبيب : والله لترينّي بحيث تكره ! 
عل 3 0 أانت ا أبقى الله عليك إن اق علينا ا اذهب 


00 الع سر 0 
جنوده 5-5 ٠‏ الوصية الآتبة الى اجتمع فيها خخلق الإسلام في أرفع مداركه : 8 
ولا تفاتلوهم حتى يقاتلوكم ٠‏ فأتم تمد الله عل حجة. + 
ونرككم قتالهم حجة أخرى ؛ فإذا هزمتموهم فلا تقتلوا ملابراً ؛ 
ولااجيرواعا عريية, لحولا كشيرا عور ولا مرا بشي 
وإذا وصلم | الى رحال الفوم. ٠‏ فلا 0 سترا » ولا تدخلوا 

قرا رولا تاخلوا شيا عق اموالهم : 

وبعد قتال فيه المبارزة بين قرن وقرنه » وفيه اللقاء بين جماعة وجماعة.. 
لاحت لمعاوية وعمر و الدلائل القاطعة بآن المز يمة لاحقّة هما » فعدلا عن 
ال ل ا ل 

ا د 


0 


ويسال قيُلْحِن ؛ و يحون العهد » ويقطم الإل ( الإل : القرابة ؛ 
وقطم الإ هو قطع الرحم ) ؛ فإذا كان عند الحرب ؛ فاي 
م ا 0 
الا ا 
> العطية ) . 
تقول له ١1‏ الاتطف غلاية” الأوكية العاومة وطمر #رواضاو .مرف عل 
سيده باللجوء إلى الخديعة ؛ خرج رجل من أهل الشام فنادى : يا أيا 
الحسن » يا على : ابرز إلي ! قخرج إليه علي : 
الرجل- إن لك يا على لقدماً في الإسلام والحجرة . فهل لك في أمر 
أعرضه عليك » 'يكون فيه حقن هذه الدماء ؟ 
عا : وهاهو ؟ 
الرجل2 ترجم إلى عراقك ٠‏ فَدْخَّلى ببنك وبين العراق ؛ ونرجم نحن 
عل ... إن الله تعالى ذكره ‏ لم يرضص من أوليائه أن يُعْصَى قي 
ري وهم حوتف مذعنون ( لا امون عمعر وهف ( ولا 
يبون عن منكر ؛ فوجدت القتال أهون عل من معالجة في 
الأغلؤاله فق ده : 
غلال في جهم 
أبعَن معأو به انق :سد كه اماف انالف حبال ع بن العاص 
ماذا يرى ولم يعد من المز يمة مهرب ؟ فأجابه السيامي الداهية » الذي لم 
يتورع كما قال عنه على في عبارته الي أسلفناها - أن يقيم سياسته على 
خداع : 


4 


عل امن عجو ا تكد انلك عل غيزام .انلك ترود الم ا مزجا برغو 
يريد الفناء ؛ وأهل العراق يخافون منك إن ظفرت بم ١‏ وأهل 
الشام لا مخافون عليا إن ظفر بهم ؛ ولكن الن الباات امراك 
إن قبلوه اختلفرا » وإن ردوه اختلفوا ؛ اذعهم إلى كتاب 
الله حَكاً فها بينك وبينهم » فإنك بال به حاجتك في القوم . 
معأو به صدقت 
فا هو حتى أصبح الصباح » فإذا الناس يرون المصاحف قد ربطت 
في أطراف الرماح ؛ وقد استقبلوا عليّاً بمائة مصحف ٠‏ وميمنة جيشه 
عابي مصحف 2 وميسرته عائتين فكان عدد المصاحف ا مرفوعة على 
ل ل 0 
ارس غداً إذا فم ! ال اله في دبتكم ! هذا كتاب الله بيتا وبينكم ! 
فحدث ما توقعه عمرو بن العاص ٠»‏ وهو ان دب بين جماعة عل 
ا ل ا : «اللهم إنك تعلم 
ل ا ل ا 
ا ا 0 
الكتانهيى بوفقن :ؤللةنطلبة التحوت ,راوضتهت أوواوها . 


ا ا 
وق خليط سدبد من المعحركة والصوت 4 أخذتٍ صيحات الر جال 
تعلو من كل جاتب » تدعو إلى الموادعة » فخطب علي ني الناس ليردّهم 
إلى صواب : 
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«أيها الناس ! إني أحق من أجاب إلى كتاب الله » ولكن معاوية 
ار 5 نكا حي ا دين 00 00 3 9 
رجال ؛ 00 | اما كل ا أ بال ٍ ام ويك لأنهم 
يعرفونها ويعملون ها » ولكلها الخديعة والوهن والمكيدة ؛ اعير وني سواعدكم 
وجماجمكم ساعة واحدة » فقد بلغ الحق مقطعه » ولم يبق إلا أن بقطم 
فجاءه من أصحابه زهاء عشرين الفاً » مِمَنَّعِينَ في الحديد » شاكي 
سيرفهم على عواتقهم اوقد ارود وموم من السجود ‏ وبعض هؤّلاء 
هم الذين صاروا خوارج فما بعد فنادوا علياً باسمه لا بإمرة المؤمنين 
- يا علي ! اجب القوم إلى كتاب الله إذ دعيت إليه » وإلا قتلناك كما 
قتلنا ابن عفان ؛ قوالله لنفعلتها إن لم نجهم ! . 
فقال لهم : ويحكم ! أنا أول من دعا إلى كتاب الله » وأول من أجاب 
إليه ؛ وليس يحل لي » ولا يسعني في ديني أن أدعى إلى كتاب الله فلا 
أقبله ؛ إني إنما قاتتهم ليَدينوا بحكم القرآن ١‏ فإنهم فد غطوا اند قا 
أمرهم » ونقضوا عهده » ونبذوا كتابه ؛ ولكني قد أعلمتكم أ نهم 
قد كادوكم ؛ وأنهم ليس العمل بالقرآن يريدون . 
وفوا قار يويك ا رفلقتصل تعر خا ودر بهذا شري الداعى إلى 
ل ا ل 
0 0000 
رحوت الفتح فلا تعجلبي . 
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ولم يكد الرسول يبلغ مكان علي لِيْلعْه إجابة الأشئر ٠»‏ حتى عَلَتْ 
أفتوانته لتر كه عن تويدا الام" كاه الأقير يه د طون لين 
فأحاط المعارضون بأمير المؤمنين : 


قالوا : والله ما تراك آمرته إلا بالقتال . 


قال : أرايتمون ساررت رسولي اله ال إلا كلمعل رءوسكم 
علانية وانم تسمعون ؟ ! 

قالوا : فابعث إليه فلياتك » وإلا قوالله اعتزلناك ,فبعت علي مرة 
لوقل وري كفم اللقي على ةا الفركة والحفيوو الك 
وعلى تعفن اجات اشير ٠‏ ولم يكد يبلغ مكان أمير 
المؤمنين ومن التفوا به يعارضون المضي تي المتال » حتى صاح 


عضسا : 


يا أهل الذل والوهن ! أحين علوتم القوم » وظنوا أنكم لهم قاهرون » 
رفعوا الملصاحف يدعونكم إلى ما فيها ! وقد والله تركوا ما أمر الله به 
قنها. + «وتر كوالشن ١‏ آذ لت عليه ؛ فلا تحيبوهم ! ... امهلوني عدوة 
الفرس » فإني قد طمعت في النصر 

قالوا : اذن ندحل معك في خطيئتك . 


كال ل : فحدثوني عتكم » وقد كُتل أمائلكم » وبي أراذلكم » 5 
اا نر ا لي سماد اا 
عن قتالهم مبطلون ! ام ام الآن ني إمسا ككم عن المتال محمون ؟ ! 
تلاك إن اين لا تتكروة تضلهم » وأهم خب متكم ‏ في ار 

ح قالوا : دعنا منك يا أَسْئر ! قاتلناهم ني الله » وندع قتالحم ؛ اللف:؟ 
إنا لسنا نطيعك فاجتنبنا . 
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قال : ختدعتم والله فاتخدعتم ؛ ودعيتم إلى وضع الحرب فاجيتم ؟ ايا 
اصحاب الحباه السود ! كنا نظن صلاتكم زهادة ف الدنيا » وشوقاً 
إلى لماء الله ! فلا أرى فراركم الا إلى الدنيا من الموت . 
فسبوه وسبّهم ( وضربوا بسياطهم واحه دابته وصرب سوطه وجوه 
وام ال ان 


1 ب ارا ب ل ل ا لدت 
منكم الحرب » وقد والله أخذت منكم وتركتا » وأخخذت' من عدوكم 
فلم تترك ؛ وإنها فيهم أنكى وأنبك ؛ ألا إني كنت أمس أمير الو 
فأصبحت اليوم ماموراً » وكنت ناهياً فاصبحت منهياً » وقد أحبيتم 
البقاء » وليس لي أن أحملكم على ما تكرهون . 
ربعن اك نود يه ار على ' ؛ ثم بعد تبادل الرسائل بين علي 

ومعاوية » اتفق الجميعم عا لى ميدأ تحكيم القرآن فها هم فيه 00 

قراء نتن الغ الغراق »ونيف معاوية ور اء برو ادل الحم توميو بين 

لمن ومعهم المصحف كلظ وااقه وتد ازسوابواستسبرا كلع ال هيدا 

ما أحيا القرآن » ويميتوا ما أمات القرآن ؛ ورجع كل فريق إلى صاحبه ؛ 

فقال أهل الشام انا قد ور فالتا عم ادن العاهن عنواها انغزا العزا قت 

ومنهم كان جيش علي ( وهم الذين كانت منهم الفئة التي صارت خوارج 
فما بعد ) فمَالوا : لقن قينا شرا بالموعيي الا دري 

وغااهنا حاول عن أن يمل وحاله الذين الحتازوا آنا عوسى الأشعري 
كلم عن ٠‏ على أن يعدلوا عن اختيارهم هذا ؛ وأخذ يعرض عليهم 

إسماً بعد إسم لعلهم يوافقون ؛ لكنهم اصروا على اختيارهم . 
واجتمع الموفدان » وأنخذا في كتابة الوثيقة التي يكون عليها الموادعة 


بين الفريقين » فاقترح أن تبدا هكذا : 
وعد[ اما اتقاقى عله غل اين الؤموق ومعاوية ارخ أو مان د 
- فقال معاوية : بكس الرجل أنا إن أقررت أنه أمير المؤمنين ثم قاتلته ! 
وقال عمرو بن العاص : بل نكتب اسمه واسم أبيه ؛ إنما هو أميركم ‏ 
فأما أميرنا فلا 
ثم انتبت المجادلة بتنازل علي عن ذ كر إمرته في الوئيقة » فجاءت اخمر 
الامر هكذا : 
هذا ما تقاضى عليه على بن أبي طالب ومعاوية بن أبي سفيان ... ؛ 
فلما تم الكتاب » وشهدت فيه الشهود » قرىء على صفوف من أهل 
الشام فرضوا به ؛ لكنه لما قرىء على صغفوف من جماعة علي » صاح منهم 
تيان قائلين : «لا حكم إلا لله » ... وما لبثت هذه العبارة أن سرت ني 
سائر الصفوف » فلم يعد يلو صف منها من قائل أو أكثر » يصيحون : 
لاحكم إلا لله ؛ فنحن لا نحكّم الرجال ني دين الله ؛ لا حكم إلا لله ولو 
كره المشركون ؛ لا حكم إلا لله يقَضي بالحق وهو خير الفاصلين . 
وظن على أول الأمر أن المعارضين لوثيقة الموادعة » القائلين و لا حكم 
إلا لله» » قليلون لا يُعبأْ هم ؛ فما هو إلا أن سمع النداء يأتيه من كل 
ناحية : لا حكم إلالله ؛ الحكم لله يا على لا لك ! ؛ لا نرضى بآن يحكم 
الإتعالة “اق تين "ابن 4 ان الها :قن امف تدكمة اق تعاونة: واصحاءه 3 
أن يقتلوا أو يدخلوا تحت حكمنا عليهم ؛ وقد كنا زللنا وأخطأنا حين رضينا 
بالحكّمين , وقد بان لنا زللنا وخطؤنا » فرجعنا إلى الله وتُبنا ؟ فارجم أنت 
يا على كما رجعنا » وتب إلى الله كما تينا » والا برئنا منك ! 


فقال علي : ويحكم ! أبعد الرضا والميئاق والعهد نرجم ؟ ! 


كان هؤلاء هم من أطلق عليهم بعد ذلك اسم «الخوارج » ؛ على 
أن فئة الخوارج هذه لم تكد تعلن خروجها على التحكيم ؛ حتى انقليبت 
فها بعد تياراً سياسياً عميقاً » أخذ يتفرع فروعاً . 
الحكمان يتقارعان الرأي بالرأي على مسمع من الناس ؛ وشاء دهاء عمرو 
ل ل ال 
سا لشكل اجا نايرس قد وو لإا ايت دده 


الخلع ٠‏ فيعلن كل منبما خلع صاحبه » تكون البداية لأبي موسى ٠‏ فيخلم 


صاحبه عليا » ثم يجيء دور الكلام لعمرو ؛ فيالى . .. وذلك هو ما حدث 


عجوو :1 اخورل ينانا بلك جا با تشريسي؟ 

ابو موسى  :‏ ارى ان تحلع هدين الرجلين » وتجعل الآمر شورى بين 
المسلمين ُ تحتارون 526 شاءوا 

ع حورو الي ارا دو العا اك 

عه وهنا كعات انو غوضى ف القلسن © قاقاد :انوا فوا زرو لق عفرو قد اتدق 
على أمر نرجو أن يُصلح الله به شأن هذه الأمة . 

ب فقال عمرو  :‏ صدق ! تقدم يا ابا موسى فتكلم . 
وقام ليتكلم ؛ فاعترضه ابن عباس قائلا : 

نز الل عنافي + جاويحك» أتوالة إل الأطلة محغيدف كف انان كنا كل 
اتفقتَا على أمر » فقدمه قبلك ليتكلم به » ثم تكلم أنت بعده ؛ فإنه 
رجل غدار . 
لكن ابا موسى لم يابه لتحذير ابن عباس » ومضى ليعلن في الناس : 

0 أها الناس ! إنا قد نظرنا في أمر هذه الأمة . فلم نر شيثاً هو أصلح 


ك1 


لأمرها ( ولا ألم لشعثها من آلا تتباين | اموترها 4 وقد أجمع زَاى فراع 
0 ا لالتعا 2 ؛ قيكون شورى 
00 ورف ٠‏ وولوا من 6 1 ١‏ الأب أهلاً . 
نمام صمر وان الماصسن ليعان . : إن هذا قد قال ما ممعم » وخلع صاحبه ) 
وأنا أخلع صاحبه كما خلعه » وأثبت خا سرس السو 
اول حافس والطاله مدق عن لماي 1ب 
مده أثي 
ب. خباية لتك اتتحقيت دولة وري الدولة الامكرة يوق عدلف 
ا ٍِ 
00 تدش لكل اريخ . 
وأما الثانية فهي التي تعنينا » لأنها مسألة فكرية تعرض للعقل الإنساني 
كل زمان أو مكان ؛ إذ ما زال الناس إلى يومهم هذا من أواخر 0 
سر يي ص ع شم سوام 16 
08 
إن كاتب هذه الصفحات ليأخذه ببؤلاء الخوارج العجب انا والاعجاب 


- 
ا 


فأما العجب من الخوارج فصدره تناقض في موقفهم عجيب » وأما 
الإعجاب يهم فهو فما انتهوا إليه من مبادئ في سياسة الحكم » لو كان 
المسلمون قد أخذوا .ها مخلصين » لكان لحم ني رأي هذا الكاتب ‏ شأن 
آخر ؛ ومن آهم تلك المبادئ أن الحكم يكون لصاحب القدرة عليه لا 
للوارثين ولا للاقوياء او الاغنياء ؛ وانه لا بحوزان يكون بين العقيدة والعمل 


و13 


ما فجوة تفصلهما ١‏ فإذا آمن إنسان بفكرة على انها الأصلح » وجب 
أن يفنى في سبيل تحقيقها 

ولنبدأ يما نراه في موقفهم من تناقض : سم 
لتحكيم حين رفع معاوية ورجاله المصاحف على أطراف رماحهم + 
إذا ما قبل التحكيم على نحو ما بَينَا وانتهى ع 
حكم الام وتتكررا ا أسترت عته عملية النسكي 6 : ثم ما الفرق بين 
ال ا ل 0 

ولقد كنت لأرتاب في قدرتي على فهم الموقف على حقيقته » لولا 
ابي اقرا لعلي نفسه في « نبج البلاغة » ما يدل على انه هو الاخر كان في 
عجب من تناقضهم » فلتقرا له مثلاً ‏ هذه الخطبة » قاها بعد التحكيم : 


الحمد لله » وإن أتى الدهر بالخطب الفادح . والحدث 
الجليل ... ... أما بعد » فإن معصية الناصح الشفيق العالح المجرب » 
تورث الحسرة » وتعمقب الندامة ؛ وقد امه هذه 
الحكومة أمري ٠»‏ وتَخَلْتْ لكم مخزون رأبي » لو كان يطاع 
لصيل أن : فابيتم عَلَي إباء المخالقين الجفاة » والمنابذين العصاة 
حتى ارتاب الناصح بنصحه » وضن ارد تتم فكت أن 
وإياكم كما قال أخو هَوَازنَ : 


أمرتكم أمري بمنعرج اللوى 2 فلم تستبينوا النصح إلا ضحى الغد 
ثم لنقرا هذه الخطبة لعلى ايضا : 
و... قد كنت نبيتكم عن هذه الحكومة ٠‏ فأبيتم علي إباء 


المخالفين المنابذين ال 5 إلى هوا كم ٠‏ وأتم 


0 اما الحام 2 سفهاء الأحلام ع . 
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وقيل إن عليا ارسل إليهم عبد الله بن عباس ليناظرهم في شأن موتفهم » 


فجرى بينه وبيهم هذا الحوار 


ابن عباس : ما الذي نقمتم على أمير المؤمنين ؟ 

الخوارج : قد كان للمؤمنين أميراً » فلما حكّم في دين الله خرج من 
رطسي ع ار رم بكي ا ل 

ابن عباس : ما ينبغي لمؤمن ل يشب إعائه بشك أن يُقِرٌ على نفسه بالكفر . 
الخوارج : إنه حكم . 

ابن عباس : إن الله أمر بالتحكيم في قتل صيد » إذ قال تعالى ٠‏ يحكم 
ل لك ؛ فكيف فى إمامة قد أشكلت عل المسلمين ؟ ! 
الخوارج : إنه حَكِمّ عليه فلم يَرْضَ 

ابن عباس : إن الحكومة كالإمامة » ومتى فسق الإمام وجبت معصيته ؛ 
وتكذلك: الحكان بلا حالما بدت اكاوتلهنية .. 


ولم يكتف آمير المؤمنين ببعثة عبدالله بن عبا س إليهم اليحاجهم ٠‏ بل 


لقهم هو بنقسه ليوا صل معهم الحجاج : 


ا صصم 


عل : آلا تعلمون أن هؤلاء القوم لما رفعوا المصاحف قلت لكم إن 
هذه مكيدة ووهن ٠‏ وأنهم لو قصدوا إلى حكم المصاحف لأتونٍ » 
وننا لوق« التيدكي 4 امتعلمون, أن اند كان كه الصك 6 
0 0 2-3 
00 1 1 ا 
عل : فهل تعلمون انكم استكرهتموني على على ذلك حتى احم إليه 
001060600020029 
5 3 الله 8 0 قِ دين الله 00 3 وبحن ممر ون 
ا شرا انان مولت ناد ملزيانا اتوو ا ا را 


حك 


بض معك إلى الشام . 
عل أما تعلمون أن الله تعالى قد قد أمر بالتحكيم ني شقاق بين الرجل 
واغز اه ا «فقال معان وكا مقر دكي عزو اهلف رسكنا نون امام 
وف صيد أطيث كارنب يساوي نضصف درهم ٠‏ فقال « يحكم 5 
ذوا عدل منكم ) 
الخوارج : إن عَمْراً لا اأبى عليك أن تقول في كتابك : «وهذا ما 

كتبه عبد الله على امير المؤمنين .. » محوت امك من الخلافة ] 
وكتبت : « على بن الي طالب » ققد خلعت نفسك . 


هكذا ركب الخوارج رءوسهم في مناهضتهم لفل داجو نه 16 لكنه 
ل ل ال ل ال 
اننا السياسي ؛ ف أن يكون الحكم للأصلح ؛ بغض النظر عن أي صفة 
أخرى فيه » فكان مبد أ قمناً أن يقيم للحكم العادل بين الناس أقوى الأمس ء 
وهم ذلك فمّد كانت هله المخة نفسها هي الي أظهرت من العنت وضيق 
النظر والاستبداد بالرأي ما لا يقره عقل سليم . 

فانظر إلى هؤلاء الناس وهم يفتكون نتكاً عن خالفهم في الرأي » 
كأنما كان الرأي السديد حكراً لهم ؛ فهذا هو رجل من أتقى المسلمين 
عندئذ » وكان من أصحاب الرسول عليه السلام » هو عبد الله بن خبَّاب » 
عع بقدوم طائفة اللرارج إلى حيث كان يقيم » يبددون الناس بالقتل 
0 5 الرأي 4 فخرج الر جل م حرا ا حت 
خرج مذعوراً » يعلق مصحفاً حول عنقه » فبادروه بالقول : 


به اللعزارت: :: اف هذا اللدي ‏ في عنقك ليأمرنا بقتلك . 
ب ابن خباب : اأتعياة الذرا ه قاحوة وما اانه فأميتوه ! 


الل ايع “مر امت مات و احد ونا عر وية ورا تررس 
الخوارج : إنك لست تتبع الهدى » إما تتبع الرجال على اسمائهم . 
ثم قر بوه إلى شاطىئ النهر 3 زاتجعرة 04 فذبحوه : ثم دعوا تاعرائة 
الحبلى فبقروا عما في يطنها ! 
فن ذا يصدق أن هؤلاء أنفسهم » ودماء قتلاهم لم تزل على أبدانهم 
شاهداً عليهم » رأوا نصرانياً ساعتئذ يملك تعملة أرادوا شراء ثمرها » فقال : 
هي لكم » فأجابوه في شموخ : ما كنا لناخذها إلا بثمن ! فقال النصراني : 
واعجباه ! اتقتلون مثل عبد الله بن خباب » ولا تقبلون جنا تحلة الا يشمن ! 
ألا إنه لتناقض يوشك أن يبلغ في هؤلاء الناس حد الفصام » فكأن 
جنودعم بسكا روحان متاي'ان » تظهر إحداهها لحظة '“''مر الاخرى 
في اللحظة الي تليها » فلا تدري في اي محفتين يمكن ان تراهم على 
حقيفهم ! ومن طريف اخبارهم البي تبرز ما فيهم من تناقض شديد »ع 
انهم قد أصابوا في بعض طر يقهم مسلما على خلاف معتقدهم » ونصرائيا ) 
فذتلوا المسلم لأنه عندهم كافر . وخلّوا سبيل النصرائ لأنه من اهل 
الذمة 
من رفاقه » وأحسوا بالخوارج ٠‏ فقال واصل لرفقائه : دعوتي وإياهم : 
الخوارج : ما انت وأصحابك ؟ 
- واصل : قوم مشركين مستجيرون بكم ليسمعوا كلام الله ويفهموا 
حدودة . 
ع ورامك شيل اسلقوينا عامنها د كن الله كباله ينول 3 وان الحد يميق 
المشر كين استجارك 4 فاجره # #بىي بمكم كلام الله ه ثم أبلذه 2 1 
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الخوارج داك لكم 


فساروا معهم حتى ابلغوهم المأعر .د 


إن هذه المجافاة لمنطى العمل ابي نراها قد بلغت عند هؤلاء القوم 


دزوة 6 دعن إلى اذهاننا ما يوازن الصورة قبل أن 3 007 
الخلل الفكري على العصر كله » إذ يستدعي إلى أذهاننا موققاً من علي 
وقمة في تلك الأيام نفسها ا فيه من الاعتصام بأحكام العمل ما 
بجعله الرائد الذي ناتم به ونحبي تراثه في حياتنا الراهنة اذ روي عنه أنه 
لا هم بالخر وج لمقاتلة الخوارج » اعترضه منجم » فداربينهما هذا الحديت : 


كن 


المنجم : يا أمير المؤمنين » لا تَيِرٌ في هذه الساعة » وسر على ثلاث 
ساعات مصير ل 0 ع فانك .أن سرت في هذه الساعةه اصابك 
1 اناف ا 0 تلفكت © وان رربم 3 الصباعة الي امرتك ا 
ظفرت وظهرت ٠»‏ واصبت ما طلبت . 

علي : اتدري ما في بطن فرسبي هذه ؟ اذكر هو ام انثى ؟ 

المج + إن حسبت علمت . 

على : من صدّقك ببذا فقد كدب بالقران ؛ قال الله تعالى : « إن الل 
عنده علم الساعة » وينزل الغيث ويعلم ما ني الأرحام » ... إن محمدا 
صل الله عليه ما كان يدّعي علم ما ادعيت علمه ؛ اتزعم أنك تجدي 
إلى الساعة التي يصيبة النفم من سار فيها : وتصر ف عن الساعة الي 
ضق الوم عن هاو فا »© ند صذقك نا تق داتع عن الاسعانة 
بالل جل ذكره ني مرف المكروه عنه ؛ وينيغي للموقى بامرك أن يوليك 
الحمد دون الله جل جلاله نع مين الكالق كوي ل الساعة ان ين 
عنها [ ثم خاطب الناس قائلاً ع أيها النامر ! إياكم والتعلم للنجوم 


انها ددر في ظلمات البر والبحر ... [ وعاد إلى مخاطبة المنجم ] 


اما اؤائة اللخ يلق انلع تعمل باتعو الاخلدتك الح ابذا مايكيت م 


ولاحرتف العطاء م كان ل عن “ينلظان:, 


ثم سار في الساعة التي ناه عنها المنجم » فانتصر على من قاتلهم من 
الخوارج » فقال : 26 في الساعة الى امرنا جا التيجم لقال الناس : 
سار في الساعة الى أمر ا المنجم فظفر وظهر ؛ أما إنه ما كان لمحمد 
صل الله عليه منجم » ولا لنا من بعده » حتى فتح الله علينا بلاد كسرى 
وقيصر ؛ اما الناس ! توكلوا على الله » وثقوا به » فإنه يكتي ممن سواه . 


ا ا ال 0 
ومن أحاط ببهما من رءوس واعلام » لنقف نحن من الصراع مشاهدين : 
زد لعد هؤلاء الر جال ومعنا نظرة المرن العشرين © لعلنا نستطيع ان يرن 
لوقك عق تاحته الفكزية +: قال ائ: عمد يدل متطق" العمل ف أفعال 
الرجال وردود أفعالهم ؟ أم هل كاتت الغلبة في سلوكهم لدفعة الوجدان ؟ 
واحسبنا فهما قد عرضناه من تفصيلات القتال وفما تبادله الجانبان من محاورة 
وقاون عدا ةا د كي عق النوانة: نه جر قدت ا بالفيات ا ل سي يانه 
جاتنا الحامرة + كنا لهذا فق لوقت انفده يفيت الاننان ال نا 
ونا لفيا ليا فورييا اكد كلك ن] اكيوناء: + 15 نا الا نات هو الأنسنان 
ق تفكيره وتدبيره وحيلته زقهانة : لا غرق في ذلك انر عون ذا 
الإنسان تمن عاثوا قبل المسيح أو بعد المسيح » أو عاشوا في صدر الإسلام 
او هلافك الفدن إلى الظهور. .والأعيناز : كن لتقن ال وان يتب 
الصفحات اللسالفة أن أبدل أسماء بأسماء » فإذا الموقف في إطاره العام هو 
اسار ا در رارق الح كلجا عتمي ريعا كن الخدم 0 
فَجِنّدَ كل من الر جلين اتباعاً واشياعاً » ثم تلاقيا في ساحة القتال أو لاا 
الى وسائل المكر والدهاء والخديعة » مما يسمى في قاموس السلوك البشري 


و 


دكلمة «السياسة » . 


فأما وجه الغرابة الي لا نآلفها في حياتنا المعاصرة » فهو هذا الجمع 
العجيب ‏ والجميل ‏ تي رجل واحد بين ان يكون هو الفارس الذي محيد 
القتال بسيفه وجواده 27 السياسي الذي يحادل ويقاول ؛ وهو الأديب 
الذي يحسن صياغة الفط فى أروع ما تكرن الصياغة الأدبية ؛ إن العوائيي 
ف يومنا هذا قد تكون له موهبة الكلام خطابة وكتابة » لكنه لا يضيف إلى 
ذلك مهارة القتال وشجاعة المحاربين » ثم لا يضيف إلى عذا وهذا وذاك 
حكمة الفلاسفة التي تنزع بصاحبها نحو ضم الكون كله في أحدام موجزة 
مركزة نافذة إلى صميم الحق . 

لكن أجمع هذه الأطراف كلها في رجل ٠‏ يكن لك على بن أني 
طالب ؛ فلئن كان الموقىق في واقعة صفين - الذي اتخترناه ليكون او 
الواقف الي نعايش فيها الأسلاف لتنظر إلهم ثم نحكم لمم أو عليهيم - 
اقول إنه إن كان ذلك الموقف قد دارت رحاه حول عدة اقطان للا مح ل 
قطب واحد ؛ فهنالك عل في ناحية ومعاوية ني ناحية ؛ وهنالك عمرو 
ابن العاص يعاون معاوية بدهائه » وهنالك أوائل الدوارع يعارضون عل 
بتناقضهم في الفكر وبتزمتهم في العقيدة ؛ إلا 2 إذا 0 راعذ 
ليكون هو المرآة التي نركز عليه أنظارنا لنفهم تلك الحقبة الزمنية 
طرائق إدراكها لقلت إنه على وليس هو معاوية ولا عمرو 570 
لاذا ؟ لسبب سيط يتصل عوضوعى وهدي م ا ا 
أعني « لمج لقم مسرلا اف 3 بعد هذا بتقويم الرجال لأرى من 
يكون منهم أعلى ومن يكون أدنى » أو من يكون منهم على صواب ومن 
لي لي ا 
شأفي كل شأني هو المرحلة الفكرية الي عاشوها وطريقتهم ني الإدراك 
والحكم ؟ ومن ثم يكون المعبّر منهم عن فكرته في عبارة أجدها بين يدي , 
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أصلح لتركيز النظر ممن لم هبه الله قدرة الإعراب عن تفسه إعراباً يمكننا 
نحن الخلف من رؤية عمله في عبارته . 

ولتم وفيت قن القينا اماق أن الله الادراتكنة الأول عفر اراك 
تراثنا الفقكري » كان يغلب عليها طابع الفطرة السليمة ؛ التي تحدس الحقيقة 
مالسا تاقد ٠‏ يصل إلى الحكم العام يفير تحليل لعناصره أو إقامة البرهان 
على صوابه ؛ ولست ادري هل احس القارئ ما احسسته » ونحن نستعرض 
معأ ما تفاعل به المحاربون في واقعة صفين » من أن الرجل منهم كان 
جلك بالفكزة الغينة: وكات تلك إسقة أو مقط عتراده 4 عن أن 
الفكرة » عندئذ لم تكن نظرية بحردة » بل كانت أفريه آل 07 
أدوات الحرب ؛ ولذلك فقد تشابكت الأفكار مع السيوف والجياد قي 
نسيج واحد لا تفرق فيه بين خيط وخيط . 


لاف قر معي صفحات الرائعة الأدبية الي تسمى « نبج 
البلاغة » وقل لي : أين ينبي الاديب ليبدا الفيلسوف ؟ واين ينهي الفيلسوف 
الاأحييه لهذا النارس .> 1 ارهد قي ةا نيد لفاس د رامل 
ولا فوارق ؛ فى هله المختارات خطب ورسائل وأحكام وحجاج وشواهد. 
امتزج فيها الأدب بالحكة » والحكة بالأريحية » وهاتان بما نسميه اليوم 


سياسة يسوس با الحا كم شعبه » او يداور بها المفاوض خصمه ويحاوره . 
فلتقرأ للإمام علي هذه العبارات لنرى كيف صيغت الأحكام الفلسفية 
العامة ي لفظ أخاذ : 


من ضاق عليه العدل فالجور عليه أضيق . 
ع عاذ احور تي فا قح .+ 

كن اا عضيل الا درفاقدرة 

عي لكان باسناو كيو عرو الال الوووة 


00 


ما غز ي قوم قط في عقر دارهم إلا ذلوا 

راق للن. 0 يطاع 

الوقاء توام الصدق 

ليس من طلب الحق فاخطاه كمن طلب الباطل فادركه 

المنجم كالكاهن »؛ والكاهن كالساحر » والساحر كالكافر » والكافر 
في النار 

إن أنصح الناس لنفسه أطوعهم لربه » وإن أغشّهم لنفسه أعصاهم لربه 
ما كل ذي قلب بلبيب » ولا كل ذي سمع بسميع + ولا كل ناظر 
من عشق شيئاً أعشى يصره + وأمرض قلبه 

كم من منقوص رابح »2 ومزيد خخاسر 

إن يد الله مع الجماعة » وإيا كم والفرقة » فإن الشاذ من الناس للشيطان » 
كما أن الشاذ من الغنم للذئب 

الحكمة حياة للقلب الميت » وبصر للعين العمياء 

العامل بغير علم كالسائر على غير طريق 

وهاك أ سثلة من طريقته في المناظرة والجدل » لترى كيف اجتمع 


عنده حس الأديب بذهن المفكر : 


3لا تقل اليه جماعة مرة النامن آنا التقيقة امن مبايقة إلى نكر 


للخلافة ) 
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كان معنا قالكه الام 
ا 
ا اال تك رو 
ا رصي ار 
قرا #بوجا الع هذا عن اللحجة لاي ؟ 


قال : لو كانت الإمامة فيهم ١‏ لم تكن الوصية بهم ... ثماذا قالت 


قر يش ؟ 


5 قالوا 1 احتحت انا سجر 6 ارول صلى الله عليه وسلم 
قال : احتجوا بالشجرة » واضاعوا الثمرة 
وإن النصوص ليطول بنا نقلها إلى القارئ ما طال « لهج البلاغة ؛ 
فخير للقارئ أن ير جع إليه ليطالع نفسا كد اجتمع فيها ما يصور عصرها 
بق ييف الوق “و اكراق مارو الا كويو إلى اقب الدلسة ومين 
البديهة وصدق اليصيرة بغير حاجة إلى تحليلات العمل وتعليلاته ٠غ‏ ولا 
الى طريقة المناطقة قي جمح الشواهد وترتيب النتائج على المقدمات ٠١‏ فهذه 
والعفازات ب ايكون ته الرجلة اكاية من مراخن' النسو .ه كما اخترنا 
ادن تلع إلى عذه ار ككل اتانة عن زاون الثيل النفاق كما زرا 


وتران المحري.. 


يف 


0 لت‎ ١ 


مصباح العقل فى مشكاة التجترية 


كانه 

قدا التق النصل. الأول خبط النين الى .يتان لافتمها .14 افلس 
بمقالها: ,سانيا قطر ينعن افى :داعا نالد كر به وقد وان تلك العا 
مدارج الادراك التي راها الامام الغزالي عند تاويله لآية النور » والتي 
هي نفسها ‏ على وجه التقريب - مدارج الادراك التي اشارإلها الفيلسوف 
المعاصر « وايتهد » عند حديثه عن اهداف العربية ؛ وهى درجات تتداخل 
كلما ضعدنا مل التموة أواكيرا ادوع الجاعة ى ازافل البرعة اللكعة 
شأنها في ذلك شأن التدرج أينا وجدناه ني ظواهر الطبيعة ومظاهر الفكر 
على حد سواء : مُن إدراك بالحواس يستمد ذخيرته من دنيا الواقعم مباشرة 
تلط كاب اانا سوه عر" رمائقة ون مدرطية بس عد كلوارته #2 
إلى ادراك بالعقل قوامه تقنين القوانين الي تحمل في طيها أحكاماً عامة 
انتزعت من المواقف المفردة الحزئية اللي عاقنا الانسان في معمعان حياته 
بكل ما قيها من ضروب الكد والكدح والصراع ؛ إلى ارتفاع ذه القوانين 
العامة نفسها إلى مبادئ اعم منها » كل مبدا منها يطوي تحت جناحيه عدة 
قوانين دفعة واحدة ؛ جاعلا منها اسرة متجاتسة ؛ إلى محاولة اخخيرة للوصول 
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مزذه انا كع الأوك” ال لفغن النقن متخت مضه و ادهانتة كان الوم قات 
الي تضيء أمام الإنسان طريق الحداية ولد يستعلنا امام أنظارنا موقفاً معيناً 
لكثر من تفصيلاته 6 .خو واقعة صفين بين على ومعاوية + لنرى أسلاقنا 
رأى العين إذ هم مخوضون عباب حياتهم الفعلية الواقعة كيف كانوا يفكر ون 
و ‏ و عينا تيع في موقفهم ذاك ‏ فها رأينا ‏ إتما كانوا مثلاً 
واضحاً للمرحلة الإدراكية الأولى » القائمة على أحكام البديبة الفطرية ؛ 
فلم تكن الفكرة لديهم وليدة قراءة ودرس » ولا وليدة تأمل طويل في 
صورة مجردة نظرية » بل كانت الفكرة لديهم تأي فور لحظتا لترد على 
يوقفته طاو عا كاما هي الكرة يقذف بها لاعب ليردها إليه لاعب آخر 
قي غير مهل ولا إرجاء ؛ واذن ققد كانت هذه هى الصورة لحياة الإدراك 
ف تحني الأوق مك مانا تزاف الفكرق. 4 ركان ولك لك القرن 
السابع الميلادي ( الأول الحجري ) على وجه التقريب . 


وسبيلنا الان إلى الانتقال مع تلك الحياة الإدراكية ني ترائنا إلى 
مرحللها الثانية » الى هى مرحلة التفكير العقى الذي نجحد قوامه قي تقعيد 
القو قح الاكقف كان اعقانا م1 2ه أ كن أآن كزامة مقو ف تزه اليزارى: 
الجزئية والخبرات المفردة إلى أحكام عامة تضمها معاً في شمل واحد . 


وإن هذا التعميم في أحكامتا عاد اسيك سوا لوال بن اللا 
لهو في صمم المهج العلمي ؛ بل هو في صمي العلم ذاته ؛ فا العلم ؟ 
إنه لا يعرف بموضوع معين » لأن موضوعات البحث العلمي قد تتعدد ؛ 
فقد يكون موضوع الباحث العلمي هو تركيب المادة أو هو التفاعل بن 
عتفريق اق "كر فق عقاضر . الماذة 6 أو افق ركو فوضوعة عو سد كة 
الأخلاله أو مان الفنوه او سرغة الضوت: او فاعلية الكهرباء. 6اى. دن 
يكون موضوعه هو غزوة الحكسوس على مصر » أو سقوط المطر أو هيوب 
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الريح ؛ أو قد يكون موضوعه أوزان الشعر العربي أو خصائص فن العمارة 
في عصر من العصور » وهكذا وهكذا إلى ما ليس له آخر .من موضوعات 
شتى يتناوها رجال العلم بالبحث » وكلها ‏ على اختلافها الشديد الذي 

علوم ؛ واذن حال ان نعرف العلم بنوع الموضوع الذي يطرحه 
للبحث ؛ لكننا نكون اقرب إلى الصواب إذا عرفنا العلم يمنهجه لا بموضوعه ؛ 
فاختر أي موضوع تشاء » وابحثه بطر يقة معينة لها شروطها وحدودها تكن 
من العلماء » ويكن موضوعك هذا جزءاً من العلم . 

ولهذا المنبج الذي ييز العلم نما سواه خختصائص كتيرة » لعل أوها 
واهمها هو أن نلتمس الأحكام القاكة مع" المقرو اك #قورطة آن نكرن على 
حذر شديد وعلى دقة صارمة » لكي نحيء تلك الأحكام القامة واة 
صحيحة لا يقع بالفعل ني دنيا الوقائع » و بهذا يمكن تطبيقها على أرض 
الواقم فتنطبق » وتصيح اداة هادية للانسان قي حياته العملية . 

كا" كانت الزسئلة الآذزا كنة الأول خوضا ق. غات الحياة' كنا 
تقع لنا مواققها بالفعل ٠‏ فإن المرحلة الاإدراكية الثانية هي تجريد من تلك 
الحياة الفعلية العملية لما عسى أن نجرده من قوانين ومبادئ وأحكام ؛ والذي 
نحن زاعموه هنا هو اننا أذ ننتقل مع اسلافنا من الممرن السابم الميلادي 
إلى القرن الثامن ء فنحن بذلك !ما ننتقل من إدراك الفطرة والتجر بة والمعاتاة 
إلى الإدراك العلمي في أولى در جاته على الأقل ؛ فَمَّد كان العرب يتكلمون 
لغتهم في القرن السابع وما قبل القرن السابع » لكنهم لم يستخر جوا لتلك 
الله تواعدها الأ جين احدوا ف التفكير الداذئ ا ا ا 
لكنهم لم بحردوا من ذلك الشعر موسيقاه - أي تفعيلاته وأوزانه ‏ إلا حين 
اخذوا يفكرون على نبج العلم ومنطقه ٠‏ وهكذا ؛ لقَد كانت مرحلهم 
الاولى تقابل المشكاة من مصادر النور » وها هم الآن ‏ مع القرن الثامن ‏ 
قد بدعوا مرحلة أخرى تقابل المصباح في المشكاة » آخذين هنا بتأويل 


1١ 


الغزالي لابة النور . 
1 

المشكلات الفكرية نجىء تابضة بالحياة حين تنبت في تربة الحياة 
الفكلة تنما 1 كا تكا لها و نانها ا« لكارا” قن هلفيلف ار مده 
تنتزع من محيطها انتزاعاً لتنقل إلى محيط آخر لا تتنفس هواءه ولا تحيا 
تحت سمائه ؛ واقول هذا وني ذهبى دنيانا الثقافية التى نعيشها ‏ نحن العرب 
نامرون د الوم »نيف كر :من الشكلات :الى رخارها إئمة رهد الدنا 
الثقافية الي يعيشها العرب المعاصرون » لا نمت إلينا بسيب واضح » ومن 
ثم كان متقفونا في واد وجمهور الناس قي واد اخر ؛ فمثقفونا يقرءون 
على الاغلب ‏ لغة اوروبية » ويصادفون في كتيها وصحفها مسائل 
بطرحها كاب تلك اللغة لأنما تعترضهم ني مجرى حياتهم » فما هو إلا 
ان يصبح الصباح عثقفينا هؤلاء » وإذا تلك المسائل نفسها بحلوها نفسها 
قد سالت على أقلامهم مقاللات عر بية في الصحف والمجلات والكتب » 
ثم يقرأ القارئ المسكين » وقد يفهم وقد لا يفهم محور المشكلة المطروحة 
وطريقة حلها » لكنه بدوره يريد أن يِسْلَك ني زمرة المثقفين » فسرعان ما 
يردد مفروءه في المجالس التي يرتادها ؛ ولووقف الامرعتد هذا الحد لمان ع 
لكن نتيجة فادحة تنتج بالضرورة » وهي أن جمهور الناس من غم المثقفين 
يعانون في حيانهم مواقف بعينها ومشكلات يذاا » وكانوا يودون ان يسمعوا 
عنبها ما همهم سواء السبيل » قلا يحدون هذه الهداية عند المثقفين » فيلودون 
معذورين عن بحل لهم مشكلاتهم بالخرافات » فيحضر لهم أرواح الموتى 
لعلها هدي براي » اويلجا الى صاحب كرامات عسى ان يشير إلى طريق . 
لكن ذلك استطراد منا عما كنا بصدد الحديث فيه » فلتعد مسرعين 
إلى موضوع الحديث ؛ لتقول مرة أخرى إن المشكلات الفكرية تنبض 
عند اصحاما بالحياة حين تنيت معهم في ارض حباحم العملية ذاها ع 
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وهكذا كانت الحال مع أسلافنا عندما طرحت أمامهم مشكلة نظرية 
تريد حلاً مقنعاً » ولعلها كانت أول مشكلة نظرية تطرح أمامهم للبحث 
النظري واعني ا مشكلة الذنوب الكبيرة ماذا يكون الحكم السديد 
بالنسبة إلى مقيرفها ؟ 

ميم لم ينزعوا هذه المشكلة من الحواء » بل انبثقت لهم انبثاقا من 
أرض الحوادث ٠»‏ وفرضت نفسها على عقولهم فرضاً نتيجة لازمة لواقعتي 
الجمل وصفين ؛ ففى كلتا الحالتين كان تفر من أمة المسلمين يقاتلون 
ترامس اتية على 2 وإ نف شين اذ يكين كاعد ل ريعة :لقال 
وسفك الدماء ؛ ولم يكن الأمر عندئذ يعدو أن يكون أحد الفريقين على 
الأقل على غير صواب » ان لم يكن الفريقان معاً » وأما أن يكون كلاهما 
على صواب فضرت من المحال ؛ ومعنى ذلك ان احد الفريقين على الاقل 
ان لم يكن كلاهما معأ » قد إقترف خطيئة كترى ني حق من قتلوا بغير وجه 

يك 4 ١‏ ادبن من الطبيعي في هذه الحالة أن يسائل المرء نفسه : ترى ماذا 
يكون الحكم في مسلم ارنكب خطيئة كبرى ولقة كانت هده الشالة 
بالفعل هي أول ما عرض أمام العقل ليوازن حجة بحجة ثم يصدر حكماً 
يرضى عنه منطقه ؛ على أن المسألة لم تقف عند حدودها الفقهية في الحكم 
على مؤمن اذنب » بل ما هى إلا ان تفرعت فروعاً مست احقية الخلافة 
ا كرنه وس ل رراعاة لحر اك العاف قدا ل القوون والل 1 
الناس تثيارات ومذاهب . 

لقد رسمنا صورة لما كان في واقعة صفين ١‏ فرأينا كيف تَبَتَ الخوارج 
فيا كما ينبت النبات في تربته » لم يُتقل إلبها نقلاً ولا أقحم عليها إقحاماً ؛ 
ولا بأس علينا هنا في أن نرسم صورة أخرى لما كان في واقعة الجمل عند 
البصرة » لتزداد لنا الرؤية وضوحاً » قئرى كيف نشات أمام العقل العربي 
أول مشكلاته التي حاول معالجها منطى البرهان.( راجم ابن 5 الحديد 


نذا 


في شرحه لبج البلاغة » ج .)١‏ 

لا بويم على » كتب إلى معاوية في الشام يطلب منه البيعة » فا كان 
من معاوية هذا إلا ان كتب بدوره إلى الزبير يغريه بولاية الكوفة والبصرة 
عل أن تكون هذه الولابة لطلحة من بعده ء قائلاً له فها قال : ٠‏ 
فدوتك الكوفة واليصرة » لا يسبقك إليهما ابن أبي طالب » فإنه لا شيء 
بعد هذين المصرين ...» ثم حثه على ان يظهر هو وطلحة معه الطلب 
بدم عمان . 

فلما وصل هذا الكتاب إلى الز بير ؛ سر به » وأعلم به طلحة » فلم 

يشكا ني اخلاص النصيحة من معاوية » وعزماعلى أن يخر جا على علي بعد 
أن كانا بايعاه ؛ ولم تمض أيام حتى بجاء الرجلان إلى علي يطلبان منه أن 
يولهما بعض أعماله . تأمهلهما علي حنى يرى ماذا هو صائع ؛ فعاد 
الر جلان مرة ار إلى علي يستأذناته في العمرة ؟ فادرك امي المؤمنين ما 
ينطويان عليه من خديعة » وقال لهما : . 


يت قا الفعره: ات كدان : 
فحلفا له بالله هما ما يريدان غير العمرة . 
فمال لمما : 

ها العمرة تريدان » وإنما تريدان العّدرة وتكث البيعة ! فحلفا بالله 
ما الخلاف عليه » وما نكث بيعة ير يدان ؛ ها ير يدان إلا السفر لأداء 
العمرة . 

فمَال لهما : 


فاعيذا اللينة تنه 
فأغاذانها باخذ .ها يكرت من الأعاث والمواتيق 
قآذن لما » فلما خر جا عن عنده » قال لمن كان حاضراً : 
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والله لا ترونها إلا في فتنة يقتئلان فيها . 
ال ا ير لوا 
يلقيا أحدأ إلا وقالا له : 

95 ل" 


وسار الزبير وطلحة من مكة ‏ ومعهما عائشة ‏ يريدون البصرة ؛ 
ولقيهم اق المؤمنين هناك في معركة معيت ععركة الحمل أن آم المؤمنين 
عائشة » كانت في هودجها على ظهر جملها تشارك في مقاتلة على وصحيه » 
وبساندهم جميعاً فريق من أهل البصرة ؛ ولقد قيل في وصف المعركة : 
كانت الرماح يوم الجمل قد أشرعتها الر جال الندمها لصاون يعر" 
كأنها آجام القصب ؛ وقيل : 


كانت "وين 0 ع لوقل 4 والأيدي تطيح من 0 
عق ل درك دص عر ع امل اعرف د رركي لازا 
اهل + فانه شيظان 1 اعفرووع الآ هيت الحات! لاوزال الست فائماً 
ورا كع كن رف هذا البعر إلى الا رم د 

نفعدة رحا غل ' الجمل ضع عتروهة 6 تيفط وله رقام لايد : 
فلما ترك كانت المزرعة . 

كان فريق من أهل البصرة ع احاتم راجيا ولحة وار در 9 
رار ا 
اخد الفريقان اران اناعد الخعن 1 


اركلاك اما لقاع آلا تنسى أن الحرب كانت بين فريقين » في 
احدهما أ م المؤمنين عائشة . وفي الآخر علي بن أبي طالب الذي كان موقعه 
من الني عليه السلام ما كان ! فهل تصدق أن يقوم الز بير وطلحة في الناس » 


56 


يستحثونهم على استئناف القتال » فيقولا في على : إنه لا يب حرمة إلا 
ا ل ل 00: 
2 5 


سباهن !! 


وبعل المر يمه اخحدت عائشة كفا من حصي 2 فخصيبت به اصحاب 


ءًّ 


عل وشاع عو 1ه حافك الريدره؟ 1 ١‏ ففالة لها كائل بك ونا 
رَمَدِستٍ إذ رَمَيِتٍ » ولكن الشيطان رمى ! 
لي ب 
في قلوبنا » ثم لا ياخذه العجب والذهول ؟ 
عل اذا توضوعنا هو ان تمع :هده الضورة اماما ٠‏ فقوي ذهما يدا 
كيف تستثار العقول يومئذ لوال يسال : إذا كان احد هذين الفريقين 
من صفوة المسلمين على خطأ ‏ ولا بد أن يكون أحدهما على الأقل على 
خطا ‏ وإنه لخطأ انتج سفك الدماء لعدد كبير من الناس »© قد يكوئون 
من الشهداء إذا كانوا مع جانب الحق » وقد يكونون من الضالين إذا كانوا 
مع جانب الباطل » اذا يكون حكم العقل ني ذلك كله : فأولاً : أي 
الجانبين على حق ؟ وثانياً : ما حكنا فيمن يكون على باطل ؟ وثالثاً : أقي 
مستطاعنا أن نبتدي إلى قاعدة نظرية ق أحقية الخلافة لمن تكون ؟ 
ا هك 
لقد اخترت مديئة البصرة في أوائل القرن الثامن الميلادي ( الثاني 
الحجري ) لتكون هي موضع الوقفة الثانية الى أقفها مع الآباء الأولين ) 
لأرى فم كان واو و سر يدترت ار توفي الأول 
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أنظر فار ى أول ما أرى حالة من اتوي لمحل ادرو لقان اوج لقو يري الا من 
وبحول بينهم وبين أن يستقروا معأ على رأي واحد ؛ فقد احسوا الحيرة - 
2 اسه ها اا قراءني عن احداث تلك الفترة الي أردت الكتاية عنها ب 
أحسّوا الحيرة م ا راية بنضوون ؟ فهذا هو علي بكل مكانته من 
حيث هو أولاً » ومن حيث قرابته لني ون ع 
امارته الشرعية على المؤمنين ثالثاً ؟ يقابله عل أرة ض الخصومة آم المؤمنين 
عائعة زوع الف م فإ أي القكلين رذهيون 4 ثم إلى أي ادن بصدون : 
أبقصدون إلى الحفاظ عل وده انلع 0-0-0 أم يقصدون إلى 
ولا سيين اعدو اننا من جانبي الصراع ل و شآن الإسلام 
باعتباره دياً للجميع يتخطون به 000 الحزازات والمنافات ١‏ ام رن 
من شأن الاتتاء القل أولا » وبعد ذلك يأ الولاء للعقيدة الدينية ؟ , 


فلا عجب أن ننظر إلى أهل البصرة عندئذ » فإذا هم منشقون على 
أنفهم أحزاباً : ففريق يؤثر مساندة عل » وفريق آخر يفضل الولاء 
لعائشة فيطالبون ما كانت تطالب به وهو الثار لدم عنْان » وفريق ثالث 
تخت عت الشكلة يكن اله عونا معابد 4:١‏ <فاما الفرايق الاول - وهم 
المساندون لعلي - فنهم نشات ١‏ الشيعة » » واما القريق الثاني وهم المؤيدون 
لعائشة ‏ قنهع تالف حزب العمّانية ؟ وم الفررك المي وعم المحابدون ‏ 
فنهم تكون الزاهدون المتطرفون الذين اسموا انفسهم « بالخوارج » ولعلهم 
هم الذين اوجدوا حركة الاعتزال ( راجع كتاس شارل بلا : الحاحظ 2 
اللي جم العر بيه للدكتوي يواهم الكيلاني » ص )١7١‏ ويقول « بلاه 
في كتابه هذا ( في الصفحة المذ كورة نفبها) : «إذا اد ريع على 
حق حين قال [ في دائرة المعارف الاسلامية ] : إن ظهور علي هو الخط 
الكبير الذي يفصل جرى تاريخ الإسلام » فإنه عه اكد اد ركه 
الحمل هي نقطة البدء لكل نطور سياسى وديني لاحق بالنسبة إلى عدد 
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كبير من المسلمين » . 


وذللق الأق نواتنة اللمل. ف موي بها افيه عزتين ناريا للشكلة 
العقلية الأولى » كما أسلفنا القول » وهي : ماذا يكون الحكم السليم 
بالنسبة للفريق المخطئ من الفريقين المتحار بين » إذ لا بد أن يكون أحدحما 
على الأقل ‏ ان لم يكن كلاههما ‏ على خطأ » لأن الضدين لا يصدقان 
بدا اوقد يكتي اسع معان سلا تفن الماظقة :4 اننا ثلانة عدلول تضاف 
اللمشكلة » كل حل منها أصبح يمثل مذهباً فكرياً على طول التاريخ العقلي 
في تراثنا القديم : 


١‏ فهنالك المتطرفون إلى يسار » وهم الخوارج الذين رَعموا أن كل 
من قاتل عليا ‏ نمن ف ذلك عائشة وطلحة والزبير ‏ فهو كافر ع 
وأن عليا نفسه كان على حق طوال واتعتى الجمل وصفين » إلى أن 
قبل مبدا التحكم فعندئذ كفر هو الآخر مع الكافرين ؛ فها هنا لا 
وسط ني الاحكام » فإما صواب وإما خطا » وفريق الصواب مؤمن 
وفريق الخطا كافر 

؟ وهنالك المعتدلون 4 وهم جماعة المعتزلة كما ات بواصل بن 
عطاء » الذي فَرَق بين المبدأ النظري من جهة واعيان الأشخاص من 
جهة أخرى ؛ فن الناحية النظرية المنطقية الصرف » يمكن القول 
بان ااأقندية: (الكقز بوالاعان ع لا معان مما أل شمن :زاك + 
ولكننا من باحية التطبيق لا نستطيع تعيين الأشخاص الذين يقعون 
تحت هذا الضد أو ذاك ؛ هذا إلى أن المعتزلة لم يروا أن حقيقة الموقن 
هي : إما أصاب فهو مؤمن » وإما أخطأ فهو كافر » اذ هنالك 
عصياته من دائرة المؤمنين ليدخله في دائرة الكافرين . 
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م« وهنالك المتطرفون إلى يمين » وهم أهل السنّة والجماعة » الذين قالوا 

بصحة إسلام المريقين معا . 

طن اط كوو لحم ناكف أو واسشاكو لاج مك اكوا و 1 
المشكلة المحددة التاشئة عن موقف معين ع فقد امتدت ونمت وتطورت 
وتكاثرت مشكلاتها وتنوعت » لكن بقيت لكل منها روحها الأولى وطابعها 
انه )«توسوف ركوق لناغودة لاق ننواقت اخرى وظر وف عنابة , 

وإنك لترى في هذه البداية كيف بدا « العقل ٠‏ يحجاجه واستدلاله ؛ 
وببذا نستطيع أن نفهم قول القائلين عن مدينة البصرة ني ذلك العهد الذي 
كا" ا نتدناة وعظ تحرالته؟ + ا افون ا لنخ :1و المقلية 4 جه «لتضيوضرا 
إذا قورنت بمدينة الكوفة وطرائق أهلها ني تناول المشكلات » فبيا البصريون 
«يعقلون » المسائل بحدود المنطق ومنهاجه »كان الكوفيون يكفيهم الأخذ 
بالرواية عن الاسلااف كما تروى : بغير حاجة منهم إلى تعليل او استدلال ؟؛ 
أو إن شعت فقل إن البصريين أميل إلى الواقعية العلمية التي تنشد دليل العقل . 
على حين كان الكوفيون أقرب إلى وجدانية أصحاب العاطفة والخيال ؛ 
. فالبصريون ينقدون ما يروى لهم نقداً عيز صحيحه من باطله » على حين 
كان أهل الكوفة يؤمنون تصديقاً للا يروى عن السلف » بلا تحليل ولا 
شكلف ين نرق: للف يكول ماسيفرة عزاوانا اقل النعن دعن كات شارن 
بلا الذي سبقت الاثارة إليه » ص ١76‏ من الترجمة العربية ) : إن 
الصفة المميزة لمدرسة الكوفة في ميادين الثقافة العربية جميعها هى أصالة 
الغال ل كين أن #ترمة اللعرة طعيك تو اليك واقية دروت وني :+ 
فهي تكثف النحو والتفسير في عدد محدود من المعطيات الثابتة ؟ وإن 
عر انها الكاتع رس «الاأرقنا بين ال كيوة لزني لذن الف الا سارت 
الذي يتصف به النأر العربي » والذي وجد في البصرة » يفضل نضج 
الأفكار البى جاءتها من الخارج ؛ ولقد شبه الحجاج البصرة بامرأة عجوز , 
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تزينت بانواع الح » وشبّه الكوفة بفتاة بكر ذات عنق عاطل » لكن 
المراة العجوز التي زيتت نفسها بزينة خارجية . طا من تجار بها ما يعصمها 
مق ان محرفها اواج العاطفة . 

لغتسي ب الذنك أتدانية هولنا ١‏ في أنحاء البصرة فول كان 
البصرة هي الي اخترناها لوقفتنا الثانية ) فئراها تعجج بالمذاهب العقلية جميعاً 
ففيها نشا الاعتزال على يدي الحسن البصري ( توي حوالي /11/ا ميلادية ) ؛ 
وفيها نشأت الدراسات العقلية الأولى للنحو واللغة » التي هي من أروع 
الأمثلة الى 'تشؤقها برعاناً عل حدَة النظرة العقلية التحليلية في تراثنا الفكري » 
منمينا ان ركرك عد تللق سناع ال ويه والخلل يق ايك الارل 
عؤلفه « الكتاب » والثاني عمعجمه ١‏ العين.» » اللذين ‏ كما يقول شارل. 
بل « يدان مع كتابي ١‏ البيان والتبيين » و «الحيوان » للجاحظ ٠‏ مفخرة 
اهلا النضرة:: 

فلنقف وتفة قصيرة مم كتجتناعة او يعن ين نلك اشر العفلية 
العجيبة ٠‏ الى ى تلاك ملطان المتل فى تزجلة اكه من تراثنا الفكري ع 
رفن لج المقناءوا (الفقز را لق راع عم مه اليه لات انين 
جاة الأقدمين » أو باريس الموسوعيين خلال القرن الثامن عشر ٠‏ أو 
غيوالكوفة. قي تاها * "كاتمه مدخ وا كسفووة: © عيق عيرت 
الاولى بدراسانها العقلية من رياضة وعلوم ٠‏ بيّا نميزت الثانية بدراسانما 
ذانت المسحة الفنية الادبية التّى تعتمد على ذوق وخيال . 


١‏ مه 

نذا إتالشكلة 'الهلة: الأول الى “سريت للأولن ب وال انقانا 
حوادث «الحمل ؛ و : صفين» » كانت مز يجا من دين ا ٠‏ ألا 
وهي مشكلة الذين انهموا باقتراف ما أسماه المنهمون بالذنوب الكبيرة ؛ ذلك 


ا 


مسي ا م 0 ن كلا 
الحانبين خر وجاً على أصول العقيدة » ولذلك فهم في رأيهم مر كادي 
يفوا في هذا الحكم بين كبير وصغير واف مون والتد وا يع را 
الاسم ؛ لانهم خر جوا على امير المؤمنين الذي اتففت الجماعة على إمرته ) 
ولد اطي 8( السروع ال لماخ ص حول اللي اله لام الراشدين 
أنفسهم » هما عنهان وعبي ؛ غير أن ظهورهم الواضح لم يقع إلا آيام التحكيم » 
حين دعا هاون بو امعجان إلى احتكام المتحار بين لكتاب الله » ولم يكن 
عل بادئ الأمر متقبلا بالرضى عن هذا التحكم ؛ فها هنا ترج عليه 
خوارج من أتباعه يحملونه على القيول » كائلين : القوم يدعوننا إلى كتاب 
الله وأنت تدعونا إلى السيف ؟ ! ثم حملره وهو كاره على أن يجعل ابا 
موسى الأشعري نائبه في هذا التحكيم » مع نائب معاوية وهو عمرو بن 
ددن د إلا كلها جيه لت مسقل حو وضع - 
عل عو رباد وم معاوية » اقتنم الخوايي با حوفي التبدكم كانوا 
وك اتعلا وا ؛ فتابوا إلى الله من هذا الخطأ ء ثم أرادوا لعلي مثل هذا الاعتراف 
بالخطأ ومثل هذه التوبة إلى الله » قائلين له : لم حكّمت الرجال ؟ إنه 
لا حكم إلا لله ! على أن خلاصة موقفهم » وهي البي تهمنا من حيث هي 
فكرة سياسية كان ينبغي أن يكون لحا أعمق الأثر في حياة الأجيال العربية 
من يعلهم » لكنها ذهبت أدراج التاريخ بغير أثر ني الحياة العملية ٠‏ هي 
مبدأهم القائل بوجوب الخروج على الإمام » أو الحاكم » أو الزعيم » أد 
ما شاءت له الأيام بعد ذلك من أسماء » إذا اخطا أو خان امانة الامامة أو 


الزعامة أو الحكم . 


وليس من قبيل الاستطراد الذي لا ينفع » ان نقول في هذا الموضع 
عق,ساق الكدمة.ن. ان موفا” كهذا تعن الذئ: :ةا الحموق السياسة 
للأنزاة؟ق التخلترا 'التحدوكة > :ولك أن تذريقا من الععب الاعلدي ايان 


فى 


الفرن السابع عشر اعتقد بآن الملك شارل الأول قد اقترف الآثام في حكه 
وافتات على حمقوىٌ الناس ؛ ما هو إلا ان ثاروا عليه وشقوا عصا الطاعة 
وحكموا بإعدامه » وتم إعدامه ؛ وهنا نهض فيلسوفان في تاريخ الفكر 
الاتحليزي » أحدهما يدافم عن حت الملك ني أن يحكم كيف شاء ع 
والآخر يدافم عن حق الشعب في أن يراقب الملك ويعزله عن الحكم إذا 
أخطا ؛ أما اول هذين الفيلسونين » فهو تومس هوبز » الذي افاض القول 
في أن الملك صاحب حت في ملكه » ولم يكن ملكا باتتخاب الشعب » 
وإذن فلا معتى لقولتنا إنه اخطا » لآن الخطا انما يقاس إلى معيار خار جى 
عن الفعل الذي نصدر فيه الحكم بالخطأ » فاين هو هذا المعيار إذا كان 
الملك هو السلطة العليا التى لا سلطة فوقها ؟ إن ما ينطق به وما يتصرف 
14ل كو إل الكاترة تمر ليها دكن واف انسفن وام اضرق 
الآخر » وهو جون لوك » كمد افاض بدوره ي الول بان الملك ١تما‏ هو 
في التحليل الأخير من انتخاب الناس ليرعى مصالحهم » فإذا رأى هؤلاء 
الناس أنه قد ضلُ سبيله فن حقهم أن يعزلوه ليولوا عليهم غيره . 

فوقف الخوارج ني أساسه هو نفسه موقف جون لوك في القول بحق 
الشعب في عزل الحاكم إذا ضل سواء السبيل » وف أن يختار من شاء من 
اكاء االأيه قو يروتها جيرا بالثقة » لولا أن الخوارج قد أساءوا إلى هذا 
ا 

ما نزال نعيش في ظلاهما إلى حد كبير ؛ وهما الثورة الأمربكية تور 
الفرنسية » وكلتاهما في المّرن الثامن عشر ع اقول إن التوايع ف اساعرا 
إلى هذا المبدا السيا مي العظيم جما أحاطوه من تزمت ديني وضيق أفق بجاوزان 
حدود المعمول . 

والعجب الذي يلفت أتنظارنا هو أن هذه الفكرة البسيطة بي ظاهرها ع 
سرعان ما تشققت وتشعبت بين الخوارج أنفسهم ؛ حتى انقسموا فما بينهم 
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محرو ار لص ماري ِ اشياء » وإن اتفقت جميعها 
على أساس واحد ؛ وحتى هنا الأخاض الواحد الذي كان موضع اتفاق 
بيهم ؛ قد اختلف عليه المؤرخون بعد ذلك : ماذا عساه ان يكون ؟ 
لكي فما يبدو - مجمعون على أن أحزاب الخوارج كلها تتفق على ! كفار 
عل وعنهان من الخلفاء رمدي توا تقار التحكين أن عر الاكسرامع 
وعشرو بق العاضن: +" واكمان أصضابء«واقنة اذمل جميعا 6 نوا كقاز 
كل من رضي بحكم الحكمين وبوجوب الخروج على السلطان الجائر ؛ 
وأما الذي اختلف فبه المؤرخون عند روابتهم عن الخوارج » فهو موتفهم 
إزاء مرتكبي ما , يسمى بالذنوب الكبيرة ؛ فنهم من يقول ادعرديهد. 
الذنوب الكبيرة هم ني رأئي الخوارج من الكفار » ومنهم من يقول : بل 
إد الجوارع تفرق بين ذنب كبير ورد له اسم معين في القران » كالسرقة 
مثلا او الزنا » وفي هذه الحالة لا يمال عن المخطئ إنه كافر » بل يقال 
عنه اسمه الذي ورد ذكره » كأن يقال إنه سارق أو إنه زان ؛ على أن 
من الخوارج فرقة تقول عن صاحب الكبيرة إنه كافر نعمة وليس هو بكافر 
دين ( راجع في ذلك عبد القاهر البغدادي في كتابه « الفرق بين الفرق ١‏ ) . 

أعود فالاحظ أن ما يلفت أنظارنا ‏ من الناحية العقلية التى هى. موضوعنا 
د أذايكى اللقرارم عل انعد شعرري ترنة فق لكل سلائايدا النيظل + 
إذ ما معنى هذا التباين الواسع ؟ معناه دقة في التحليل » فقد تختلف الفرقة 
منهم عن الفرقذ الأخرى في جانب هو ني دقة الشعرة » حتى ليفوتنا إدراكه 
ونحن نستعرض آراء هذه الفرق العشرين . 

وكانت ١‏ الأزارقة » وهم اتباع نافم بق الأزرق يد أ كثر فرق 
الخوارج عدداً وأشدهم ا ؛ ومن أهم ما كيز مبدأهم فوطهم بأن سن 
العريم مشركون » وكان الخوارج الأولون يكتفون فصر اليم 
بأنهم كفار » لا مشركون ؛ ثم ,يز الأزارقة ‏ ثانياً قولهم عن ٠‏ المَعَدَةَ ؛ 


نف 


( أو المحايدين بلنة العصر الحاضر »؛ إذ القعدة هم الذين قعدوا عن نصرة 
علي وعن مقاتلته ) أقول إن ما عيز مبدا الأزارقة كذلك قولهم عن المعدة 
بأنهم أيضاً مشركون » برغم أن القعدة هم من الخوارج من ناحية المذهب 
النظري ؛ لكن الا كتفاء بالاقتناع النظري » دون ملاحمته بالتنفيذ العمل 5 
كفيل ‏ في راي الازارقة ‏ ان يسلك صاحبه في زمرة المشركين ؟؛ ولقد 
عرف هؤلاء الأزارقة ‏ شانهم في ذلك شأن كثير من الخوارج الآخرين - 
بنوع من القسوة وغلظة. القلب » لا يكاد المرء منا يصدق معه أنهم كانوا 
حما من المسلمين ؛ فقد كانوا لا يترددون في قتل اسراهم من محالفوتهم 
فق الرائ عرف ضري موه كوول ام الها جام عدار ني 
لهم أنه بريد أن ينضم إلى جماعتهم » امتحنره بأن يقدموا له رجلاً من 
الاسرى » ويطلبون منه ‏ اي من العضو الخديد أن يقتله » فاإذا فعل في 
غير مبالاة كان جديراً بعضوية حز بهم » وإذا تردد » عرفوا أنه مخالف 
لهم » وبالتالي فهو مشرك » وقتلوه ! ؛ ولقد بلغت بالازارقة ضراوة الطبع 
جا ادر رادار ري لصيو كر اي في الرأي » بل 
إنهم ليقتلون معه من كان با شع الدين تعاءسو اطبالة »زر اعديخ أن نجاء 
الشركين وأطفالحمم هم كذلك مخرك نا ومكلنرق فى لقان 4 فنك ادب 
خداعة لا كاد سحب بعبدئها السياسي الذي يجعل حق الحكم للأصلح 
أيأُ كان نسبه » حتى نبرأ إلى الله منهم أن يكونوا أسلافاً لنا في وجهة النظر 
امت الساورة.: 


ولقد برئ منهم ني زمانهم فريق آخر من الخوارج يسمى بِالنّجّدَات 
( نسبة إلى نحدة بن عامر) إذ خالفوهم في إشراك المعْدة ( المحايدين ) 
الذين أبوا على انفسهم أن يشاركوا ني فعل تلك الشنائم » برغم موافقتهم 
على المبدأ السياسي الذي يجعل الحكم للأصلح لا لصاحب الّسَّبِ ؛ كما 
خالفوهم كذلك ني قتل التساء والأطفال لمجرد كونهم يتنمون إلى رجال 


©“ 


ظنوهم مشركين لمخالفتهم لحم ل 1 

ومن فرق الخوارج كذلك فئة يطلق عليها ٠‏ الصقرية » ( بضم الصاد 
وسكون الفاء ) » وإبما سموا بهذا الاسم إما نسبة إلى صفرة وجوههم من 
ا ما تكلفوه من السهر والعبادة » وإما نسبة إلى جمع الاصفر الذي هو 
ابو زياد الذي تنسب إليه هذه الجماعة ؛ وهي 0 تذهب إلى ما ذهب 
إليه الأزارقة ني أن أصحاب الذنوب مشركون » غير أن الصفرية لا يرون 
ققل أظفال مخالفهم ونسائهم كما كان يفعل الأرارقة ع يوكاث من رأى 
المصفرية انضاً الا يوضف بالكفر ولا بالشرك وجل اقرف اثما اخخصه 
«الكنات نامع خاضن: »> كالسازف والراق والقائل عن عمد فهؤلاء بوصفون 
بأوصافهم هذه بلا زيادة » دون أن يكونوا من الكفرة أو المشركين ؛ أما 
من يحكم عليهم بكفر أو بشِرك » فهم أصحاب الذنوب الي لم ترد فيها 
حدود كتثرك الصلاة والصوم : 

وكانهن با عات الخوارج العدرين: ب كرفة تطاو يغلا ابت الأراضية 
( لقوهم بإمامة عبد الله بن إباض ) و يزها مذهها القائل عن مخالفهم 
إنهم في منزلة وسطى بين الإعان والشرّك » فلا هم مؤمنون ولا هم مشركون » 
ولكنهم كفار ؛ ولقد حرموا دماءهم في السر وإن يكونوا قد استحلوها في 
العلانية ! ثم الجازوا شهادتهم ومصاهرتهم والتوارث منهم » فإذا وقع منهم 
أسرى :حل الإياصية بعص أمواللهم دون بعض » إذ استحلوا الخيل 
والسلاح » فاما الذهب والفضة فانهم بودوتييا عن وام نكت المي 
( راجع في كل هذه الجماعات من الخوارج » وما بينها من فروق وما لكل 
منها من فروع ع كتاب « الفرق بين الفرى » لعبد القاهر البغدادي ) . 


وإنه لمما يلاحظ عند تتبع الفرق المختلفة الي تتابعت على مذهب 
الخوارج » أنها تزداد ميلاً نحو التسامح كلما تقدم معها الزمن ٠‏ فأوهم 
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ظهوراً هو أشدهم تزمتاً » وأواخرهم أكثرهم تساهلاً في مامه المي . 
قبينا « الأزارقة » تضيف في الحكم بقتل المخالف عدوا طلا له تر 
١‏ الصفرية » من بعدهم لا يرون الح العا وال طقال بجريرة الرجل 
المخالف » كما ترى كذلك قصر الذنوب الكبيرة الي تستدعي الحكم 
بالكفر أو بالشرك على تلك التي لم يرد بشانها حد في الكتاب ؛ وتاخذ 
فرقة « النجدات » بتسامح « الصفرية » وتضيف إليه تسامحاأ آخر ' وهو 
ألا ينهم المذنب بالكفر أو 0 إلا في حالة مجمع عليها الأمة » أما إذا 
ما احتلف الرأي ب ل ار المدنب لاجتهاد الفقهاء ؟ وآأخيراً تجىء 
«الإنافية فاع جديد + سن قالك عن صاعب الثاني لكين امع 
اأثانه ناش ووركتانه +إنه كافن تعحة ولنقو عو ركاف ديق 


عل ان الؤققة التماميعة اق تلود عاخن الاعان وات كان 
السلف أو من المعاصرين » نهي وقفة فريق آخر عارض الخوارج في 
ترمهم : واعبى به قريق « المر جئة » الذي دعا اصحابه إلى وجوب ارجاء 
الحكم على اصحاب الذنوب الكبيرة إلى يوم القيامة » فلا يجوز ان يقضي 
علبيم بحكم ني هذه الدنيا ؛ على ان الارجاء الذي من اجله سميت المر جثة 
بهذا الاسم ؛» قد فهم على معنيين ‏ كما يقول صاحب « الملل والنحل ٠‏ 
احدهما عن اتاجير “الفا ععتى. اعنطاء الرحاء. ؛ والمعتبان عا مطايقان 
من التاحية الفعلية لجماعة المر جئة » إذ هى بالمعنى الأول جماعة ترى وجوب 
جعي اكع عل الاين الدزوه لعجاي هرو ل" كذرلك نيا ا ترف 
تاخير العمل عن نية العمل ؛ واما بالمعنى الثالي فالمر جئة جماعة تعتقد بميدا 
هو أنه ولا تضرٌ مع الإيمان معصية ء كما لا تنفع مع الكفر طاعة » ع 
اي ان المؤمن بالله وكتبه ورسله واليوم الآخر : لاا ترجه عن هذا الابما 
معصية يقترفها » كما ان الكافر ببذه الاشياء لا تدخله في زمرة المؤمنين 
طاعة . 


كا 


ووالفي 121 ة سرمت بغرا ني قل نعل أفلو اين أنه كر مزالت 

من يشايعونه » وهؤلاء هم « الشيعة » الي دعت إلى امامته وخلافته ؛ أما 
لأن ثمة نصوصاً نحتم ذلك , وإما لأن النبي عليه السلام قد أوصى خلافته ؛ 
واعتقد هؤّلاء لاسن لبر كا اذااانة قله قو ران تحرج الخلافة من 
أولاده ع فاع رست كان :3 للك إن أن اختويق انار وان منقة لما + 
وإما لأنه هو أو أحد أولاده قد آثر التقيّة ؛ وكذلك اعتقدت الشيعة بأن 
قضية الامامة ليست قضية مصلحة تناط بياختياز العامة » بل هى قضية 
نمس أصول العقيدة » ومن ثم فهي عندهم اف ارك ا راجع 
الملل والنحل للشهبرستاني » الجزء الاول ) وللشيعة فروع كثيرة قد نعود 
إلييا في وقفة. أخرى . | 

مذ اد 

نذكر القارئ باننا ما زلنا في وقفتنا الثائية على خط تراثا الفكرى » 
وهي وقفة اخترناها في مدينة البصرة خلال القرت الثامن الميلادي : ( الثاني 
ع المجرة ) 1 سينك لحك اداه تتفرع وتتشعب حيال المشكللات 
العقلية الول ؛ الى نبتت للناس شندئذ اا ا ن حوادت المعركتئن 
مركتي الجمل وصفين - اللتين دارنا حول حت الخلاقة لمن يكون » ثم 
مرعان ما نحم عن هذا الخلاف مسالة خاصة بالمخطئ الذي ارتكب 
الناقية + ]ذلا بق أن زكوة فق الفريقق 'التشارين ترق واخدغل الأقل 
قد أخطا » لأنه لو كان الفريقان على احوايلا عي حي دالو د 
كان الحرج كل الحرج لى من أراد أن يقضي في هذه المسألة را لأن 
157 الفويتين ‏ المحاريين شل نرق حسفا نه الس له ك4 الكم الشيكلة الت 
على العقول » بحيث لم يتراجع أولو الرأي أمام هذا الحرج ؛ فراينا الخوارج 
يكفرون من أذنب باختياره الموقف الباطل من وجهة نظرهم © ثم رأينا 
خلافاً بين الخوارج أنفسهم يتراوح بين التزمت واصطناع شيء ولو يسير 


يف 


الال وتران الزرعد توخي اشير عه الخرارع ل ف نزمهم ) 
0 اه 0 يكون ١‏ الحساب ع ره جماعة 
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ولم يكن الصراع الفكري حيننذ مقصوراً على هذا التضاد بين الخوارج 
من ناحية والشيعة من ناحية اخرى » ولا مقصورا على تضاد اخر بين 
المرجئة الي دعا أصحابها إلى إرجاء الحكم ليتولاه إله الناس » وبين 
الوعيدية من جماعة الخوارج الذين رأوا أن يكون الحكم هنا والآن » 
تأسيساً على ما قد ورد في كتاب الله من أحكام فهموها على طريقتهم ؛ 
أقول إن الصراع الفكري حينئذ لم يكن مقصوراً على هذين الفرعين من 
التضاد ؛ بل شمل كذلك فرعين آخرين » أوهما تضاد بين المعتزلة والخوارج 
فيحبالة الذاويه الكيزة + رويك المع لة ايها والصفاتية ١‏ 0 
في مسألة صفات الله تعالى وكيف ينبغي أن تفهم » وأما التضاد الثاني 
فهو بين القدرية الذين مجعلون للإنسان إرادة حرة مسثولة ( وهم ايضا من 
المعتزلة ) وبين الحبرية الذين لم يتركوا للونان حرية في فعله » لان كل 
فعل هو عشيئة الله تعالى وحده ؛ قلنقف وكفة قصيرة من هذين الفرعين 
الاخيروة - كنا وعنا ف برق عض الوعن الأولق ين التضات:, 


التي طرحتها أمام الرعيل الأول من آبائنا العرب الأقدمين حوادث حياتهم 
عندئد ‏ وما زلنا نعيش معهم في اعوام القرن الثامن الميلادي ‏ لترى باجل 
وصوح اله هذه المسائل ل يعد مطروحاً أمامنا نحن المعاصرين 2 لأن 
بومئذ تتلخص في اربع رئيسية » هي : ماذا يكون موتفنا من علي » انؤيده 


ما 


امير للمومون اع تخرج عليه بسبب حادثة التحكم ؟ قال الشيعة : نؤيده » 
وقال الخوارج : نرج عليه ؛ والمسالة الثانية هي : ماذا نصنع يمن نجده 
مسئولاً عن القتال الذي مزق المسلمين في واقعتي الجمل وصفين » أننزل 
بهم ما يستحقونه من عقّاب » أم نرجئ ذلك إلى يوم يبعثون أمام ر .هم ؟ 
قال الوعيدية من الخوارج : تتولى عما.هم هنا والان » وقال المرجئة : بل 
نتركهم إلى ر بهم يوم الحساب ؛ والمسالة الثالثة هي : ما دمنا نتتحدث عن 
المسثولية والعقاب » فهل للإنسان حرية اختيار ما يفعله فيكون مسئولاً 
عنها » أو الإنسان مكتوب عليه منذ الأزل أن يفعل ما يفعله ؟ يقول القدرية 
وهم من المعتزلة : بل هو حر ومسئول ٠»‏ ويقول الجبرية : إن ما يفعله 
الماك اعال مسق من انو امسالة اراي تعلق ينك قا عن الذات 
الآهية وصفاتها » فهل هذه الصفات جزء من الذات لا يتجزأ » بحيث 
يكون الله تعالى عالاً بدذاته وقادراً بذاته وهكذا » لا بعلم وقدرة نتصورهها 
منفصلين عن ذاته » كما قد نتصور الذات مستمقلة عنهما ؟ يقول المعتزلة 
إنه ليس أزلياً سوى الذات الإلهية التي هي نفسها صفاتها » ويقول ٠‏ الصفاتية » 
بن العلات تقارلة اتناك اق ازنتا 4 عيتالك النات الخفة وعالك 
علمها وقدرما الخ . 


ولفورييق لتنا ان عرزنينا التولياق الللدا لين بالأولنية #دونى أن هين 
شيئاً عن المسألتين الاخرية ع كتيل لا متورة النشاط الكو ايان 
الفترة الى جعلناها موضم النظر والتعليق » مع ملاحظة عابرة أبديناها , 
وهي أنتي لا أتصور زائراً عرد الرين اميحر عن االقرد العشرين قاقلا 
إلى القرن الثامن » ليقف مع الناس متفرجاً متعقباً » كأنه الصحي أراد 
ان ينقل إلى صححيفة صورة عن معارك ارسلته الصحيفة ليصورها » اقول 
إني لا أتصور زائراً كهذا يستطيم مهما حاول أن يتقمص هذه المشكلات 
ليجعلها مشكلاته » اللهم إلا واحدة ر بما وجدها ذات صلة بحياته الراهنة 
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م تنقطع » وهي الخاصة بإرادة الإنسان في فعله ومدى ما يقم عليه من 
كه ها فن افمل + 

انه ل تكد تطرح على الناس انات. :القن الاين سالة الفعل الانشاى 
وتبعاته ٠‏ حتى أجمع فريق ٠‏ المعتزلة » على أن الإنسان ذو قدرة على خلق 
اقعالةد ويا وشرها على السواء » ومن ثم استحق إما العقاب وإما 
الثواب على ما قد فعل إن خيراً فخير وإن شراً فشر » وبغير هذا لا تقوم 
اللعاالوع قائئة ولا بكرن لهم متهوم :و كان راض , بن عطاء ( ١9٠٠/ا ‏ 
4 ذلك الغزّال الألتغ ؛ أول من اتخذ هذا الموقف من وقوع التبعة على 
فاعل القعل أنه كاتر وي الإرادة + يستظيع انا بان السهديما بقغله 
0 


فقد حدث إذ هو جالس في حلقة شيخه الحسن البصزي » أن طرح 
السؤال عن مرتكب الذنب الكبير ماذا يكون الحكم في أمره » أنعده 
مؤمناً برغم ذتبه » أم تعده كافراً ؟ ‏ وهي مشكلة كانت تملا الجو الفكري 
كله كما بِنَّا ‏ فظهر واصل بن عطاء برأي وسط جديد » هو القول 
لح ور ساح لي ا رار مو و لجار 
كل الكفر » بل هو ني موضع وسط بين الطرفين ؛ إذ ليس الإعان صفة 
واحدة وحيدة » إما أضيفت إلى الشخص أو رفعت عنه » بل الاعان 
مؤلف من مجموعة كبيرة من خصال الخير » إذا اجتمعت كلها لشخص » 
كان مؤمناً كل الاعان » وإذا امتنعت كلها عن شخص ٠‏ كان كافراً 
كل الكفر. :اما إذا توافرت الهحنقين تلك الخمال دون بض + فهر 
عندئذ لا هو بالمؤمن على إطلاق المعنى ولا هو بالكافر على إطلاق المعنى ؛ 
وهكذا يكون ال اف فين اوتكيهادنا بر اكات 16 فلسن عكدية مق أر كان 
الاعان الشهادة ؟ ألم يعمل في حياته أعمالاً كثيرة مما يعد خيراً ؟ إنه إذن 
مؤمن بهذه الجواتب » ولا ذهب الكبيرة التي اقترفها هذا الإيمان عنه ؛ 


لثي 


لكن للا كانت الآخرة ليس فما إلا طريقان ولا وسط : طريق لأهل النة 
وآخر لأهل انار ؛ فني أي الطريقين يا ترى نضع صاحب الكبيرة ؟ أيكون 
من آهل الجحنة كاتا لا ذنب ؟ أم نضعه بين اهل التار كاتما لا شبادة ولا 
أعمال خير اخرى أتاها ؟ الراي عند ابن عطاء في هذا » هو ان صاحب 
الكبيرة إذا خرج من الدنيا على كبيرته هذه من غير توبة » فهو من فريق 
السعير على أن يمخفف عنه عذا بها فلا يكون فيها في منزلة واحدة مع الكافرين - 
رأي لم يعجب استاذه الحسن البصري » فابتعد ابن عطاء عن حلقة الدرس 
بضم خطوات ليجلس وحده » وليتيعه من أراد » فقال الحسن : لقد 
اعتزل عنا واصل » ومن ثم جاءت كلمة « المعتزلة » » أو على الأقل هذا 
احد التعليلاات الي يفسرون بها اسم « المعتزلة » وهي كثيرة . 


ولقد جاء هذا الحكم من « واصل » ء تأسيساً على مبدأ أخذ به , 
وهو قوله « بالقدر» » أي بحرية الانسان في اختيار فعله ( لاحظ أن معنى 
كلمة « القدر» الصحيح » هو نقيض ما قد جرى به العرف بين الناس » 
إذ تقال كلمة «قدر» كلما كان الموقف او الحدث بحيث لا تكون 
للانان حيلة فيه) ذلك أن واصلاً بن عطاء قد رتب حجته على تحو 
كهذا : إن الله تعالى حكيم عادل » ولا يجوز أن يضاف إليه شر ولا ظلم ؛ 
واذن فلا يجوز أن يريد من عباده شيئا غير ما يأمر به : أو أن يحم علبهم 
شيئأ ثم يحازيهم عليه ؛ وعلى ذلك فالعيد هو الفاعل للخير وللشر على 
السواء » أي أنه هو الفاعل لما يسلكه مع المؤمنين أو مع الكافرين ؛ فإذا 
جوزي فانما بحازى على فعله ؛ ولقد أقدره الله تعالى على ذلك كله . 

لكن مسألة الفعل وجزائه حين طرحت » لم تكن مسألة نظرية مجردة 
تلوكها الالسن ني نقاش مبتور الصلة بالحياة الجارية من حول الناظرين 
والتاتفية, انا املريعت 'الالة عل الفكرية لأن: عتاللكه حوقها بيت 
وأشخاصاً بذواتهم يراد فيهم الرأي السديد والحكم المنصف ؛ فلقد كان 


م١‎ 


ما يؤرق الناس عندئذ هو ما يمكن أن يُحكم به على الفريقين من أصحاب 
الحمل واصحاب صفين ؛ شاذا يقول واصل بن عطاء فيهما » تطبيقا-لمبادئه 
الظرية الى اطلفناعا © تقول :319 ادها خط لا بعيتة غ1 أى انةاعخ 
الوجوة اللطرييةاالزياطنية اليج لذ بلءآن مكون أسفاالشيفوخ هر الضترات 
دون الآخر لأنه لا مجتمع على صدق نقيضان » ولما كان على غير علم 
بقبني أي الفريقين هو المصيب ليكون الفريق الآخر هو المخطئ » لم 
يستطع أن يحدد تطبيقاً لحكه » ومن ثم فلا يجوز قبول الشهادة من 
أهما » أو على حد قوله : إنه لا يحوز قبول شهادة علي وطلحة والزبير 
عل واف يكن جر أن بين لك ضيه ارما وهر اد سعية ار 
كانا في مكان القيادة من الفريقين المتحاربين ني واقعة الجمل ) فلقد تجوز 
واصل أن بكون عل على خطأ » وكذلك فعل بالنسبة لعان ء ولح بر 
استحالة لا منطقية ولا فعلية في أن بقع الخطأ من أمثال هؤلاء على رفعة 
مكاتهم من المسلمين 

وكا عق الظينى ال فض «زاى انض اعطاء فى ندزية" الاكتان عن 
حيث ارادته وفلة دي بغار 05 يتصدى له ؛ وكان ذلك المعارض هو 
جهم بن صفوان ات 45ل م) وإليه تنسب ١‏ الجهمية ؛ الي هي الفرقة 
القائلة يمبدأ الجبرية ؛ والجبر معناه ننى الفعل في حقيقة أمره عن العبد ع 
وإضافته إلى الله تعالى . 

ولقد صدر جهم بن صفوان هذا في حكه . عن مبدا أخذ به » وهو 
انه لا يحوز ان يوصف الباري بصفة يوصفض بها عباده ؛ فإذا كان من 
ضفات عاق أنه 'قادن وفاعل 'وخالق. > وجيت آلآ يكرقن لأحد.من. عناده 
قدرة ولا فعل ولا خلق ؛ ومن ثم كان الانسان ‏ من وجهة النظر الجهمية ‏ 
ال ا لح ا ا ا 
ركاف شر شع ناته قن عا كله ع الا قهرة كرد لاه بل اواك 


م 


ول سيان “اهعاق هو لذ علق الأحتاك كه كما لقها ىق ساتر 
أنواع ناذا :4.ولة'قتمن: الأعدال: إلى الأسان الأ عازا :كنا تحت 
ا ل ا أت الم موسر 
انظطزيقة 4و ]ذا كان ذللةه عو :الغان “في انغالالافنان دى كان وات أو 
عقائه متدلقي لقع اله وحدة > فيو الذى يتخ الانفاق دده او" النار 
“كما رزيل 4 #الاقر كلق اق ندم الدنا ار ٠ق‏ الساة الأحرئ هو له دده 
وليس للإنسان فيه إلا أن يطيع . 

ال ل ل ار ا الا 
نوجر القول فيها ولا نطيل » ولعلها مسألة قد تاخر ظهورها بعض الشيء 
عر المساتل الثلاث الأخرى ٠‏ لأنها ل تكن كهذه المسائل الثلاث وثيقة 
الصلة باحداث يومهم المباشرة » بل هي من درجة أوغل ني عالم الفكر 
الفلسى المجرد ؛ واعنى بها مسألة الصفات الالهية » كيف تفهمها بالنسبة 
إلى الذات لمر ا ا له 
بالئق ا ل 0 
هي الذات نفسها ؛ لكن فريقاً آخر » يؤثر أن تؤخذ آيات القران الكريم 
بظاهر معانها » واذن بحوز لنا القول بان لله صفات غير ذاته » وان تكن 
ازلية » فله علم وله قدرة وله حياة الخ ؛ من أجل هذا سمي هذا الفريق. 
« بالصقاتية » على حين سمى المعتزلة أحياناً و بالمعطلة » أي الذين ينمون 

دجا لاست 

ما زلتا من طريق سيرنا عند « المحطة » الثانية » التى أنخترنا الوقوف 

عندها » لنطل على الحركة العقلية في البصرة » إيان الفترة الى هى الآن 


الذذا 


موضعم حديئنا » وأعني القرن الثامن الميلادي ؛ ولقد فرغنا لتونا من متابعة 
اصحاب المذاهب العملية من فريق اللمعتزلة » ماذا اعثر ضهم عندثلك من 
وتوف حت لمح صم عداد ير لوي مايه ابوه . لم ا 
تج بابضبازنا إلى نف اخر مق الرعتال: © لصي ور 
أقامة الحياة العمّلية العلمية من تراثنا الفكري , وأعني هم رجال اللغة 
والنحو 

ولست أنا الكاتب الذي يستطيع أن يحدّث القراء بشيء من التفصيل 
المفيد عن هذه الحركة في دراسة اللغة ونحوها وصرفها + لكنتى أترك 
حقلاً عجيباً في دقته العقلية » غزيراً في خصوبته وثماره » إذا أنا تركت 
حمل الدراسات اللغوية وما يدور حولها احا كادت تبلغ مبلغ 
الدقة الرياضية ف دقة التحليل وق سلامة الاسعدلال 4؛ واول:.ما باضه 
في هذا الصدد » هو الصلة الحميمة الوثيمقة بين بحوث الباحثين وبين حياة 
الناس العملية » حتى ف مثل هذا المجال اللغوي » الذي قد يبدو لعين 
القارئ العربي اليوم وكأنه مبتور الصلة عن تلك الحياة جريا تشية عن 
اكد الف ق#غضرة: داهن يعد الققة فق كتين يكذ من الحالاات » بين 
رجال اللغة من جهة » وضروب النشاط العمل من ناحية أخرى ٠‏ حتى 
قد مان تايان الامتال ايكون رجل اللغة العربية ونحوها ومعاجمها 
ومصادرها وتصاريفها » رجلا غوما مما مسرم الحياة اليومية ١‏ لا تسيغ 
تممه الآذان . اذا حرضن عل قسط اللغة مقر وغة أو :مكتوية :: 

لا ء لم يكن رجال البحث اللغوي إبان الفترة الى نتحدث عنها مبتوري 
الصلات عن بحرى الحياة العملية ومشكلاها » ومن ثم كانت منزلهم 
العليا من الناس ؛ فلقد كانت المشكلالات الدينية عندئذ ‏ والدين الإسلامي 
اول مزاخ تطييمه هل ونا الها والتعاط' هن ما ونتو ف الأ نظار 
عرقي الاسباف وهر الدزا ل :نوكن وكا نقي اتلكنا ارق مدر وكوي 


84م 


مخض القتال في «الحمل» وتي «صفين» عن سؤال ضخم خاص 
بالذتوة الكتيرة ماذا ب يكون الحكم في اصحاببها . ليعلم الناس مصير من 
تقم عليه التبعة في سفك الدماء في تينك الموقعتين » وواضح انه لم يكن 
بد أمام من أراد محاولة الجواب » من الرجوع إلى الكتاب الكريم لبيتدي 
ردي كوا هه ذللك البالرنة افاا هن < للق له تخطوة سود تصيرة. + 
عت بروالعية لفك ري لكتا هم ابتغاء الحداية ؛ حتى يجدوا أنفسهم مضطرين 
إلى الوتوف قليلاً أو كثيراً عند مادة النصوص القرانية من حيث الفاظها 
وطرائق تركيبها ؛ ثم خطوة جد يسيرة بعد ذلك . فإذا هم على أبدي 
نفر ممتاز بحدة الذكاء ودقة التحليل » فضلا عن قلب مشغوف ببواية 
البحث والنظر ‏ يتناولون اللغة من جذورها الأول » ومصادرها الأولية'» 
يتعقبونها تحليلاً وتمحيصاً وجمعاً وتبويباً ومقارنة وتأسيساً لقواعدها وأركانها ؛ 
وحسبك أن ترى في تنظرة واحدة رجلين من هذه القامات العملاقة الى 
راع رشنن بن اتيك :ولقدادة صميو : 1 


عاش الخليل بن أحمد على طول ثلاثة أرباع القرن الثامن الميلادي 
الأخيرة » وكان أهمً ما شغله في أعوامه النشيطة من حياته » نظرات فاخصة 
ناقذة عميقة مستوعبة ١‏ في اللغه العريية وي نحوها » وف الشعر العر بي 
وبحوره » وإن الواحد منا ‏ نحن أبناء القرن العشرين ‏ إذا ما كرٌ راجعاً 
ليمع منه البصر على رجل في علم الخليل وي علمية نظره » ثم في بساطة 
عيشه + لتاخذه الدهكة مما يرى: + قثل هذا الذكاء الخارق + وهذه المتبجية 
لوخالتط والتسيشك والرسر ل ال «القواعي العوحيية > "الى ناهذا كل 
في عصرنا نحن ٠»‏ لأصبح الرجل بغير أدنى شك من أئمة علماء الذرّة 
أو أعلام التكنولوجيا ؛ فالعبقرية أداة قعالة في أي مناخ وضعتها فيه » 
فإذا وضعتها في عصر تشغله المسائل الفلسفية كما كانت الحال في متاخ 
اليونان القديمة » كان لك بذلك أقلاطون أو أرسطو ع وإذا وضعتها قي 


هم 


عصر تشغله مسائل العلم الطبيعي » كما كانت الحال في أورويا خلال 
القرن السادس عشر وما بعده ١‏ لوطت دراك جايو أو نيوتن ؛ ولقد 
وضعت هذه العبقرية في البصرة خلال القرن الثامن » حيث المناخ الفكري 
حون عشائل عبية ريت حلوطا خل :حزاعاتة لعوية + :ذكان لنا ول 
كالكليل , 


وما ظنك برجل يضع”' للغة العربية أول معجم ( لقد قيل إن معجم 
« العين » المنسوب إلى الخليل » والذي نتحدث عنه الان » هو في الحمقيقة 
من عمل تلميذه « الليث » ونسب خطأ إلى الخليل ‏ راجع ني ذلك الدكتور 
شوق ضيف ف كتابه « البحث الأدبي » ص 7 » 518 . 50# الكتنا 
نؤئر هنا أن نجري على العرف الأشيع » فالمهم ني موضوعنا هو الكتاب لا 
الكاتب ) » ويستخرج للشعر العربر في للمرة الأول بحوره ؟ إنك قد تمر 
على حقائق مذهلة كهذه مغمض العينين » فلا ترى أبعادها الفلكية إذا 
جاز لنا هذا التعبير عند الحديث على قدرة العقل البشري ومداها ؛ فلمد 
القع كاله أن رق للنات ايها + خقد تقول السسلعة عناثة .ناذا 
في معجم ؟ كما ألفت أذناك الحديث عن تفعيلات الشعر وأوزانه » قرا 
قلت لنفسك هنا أيضاً : وماذا في حصر لتلك التفعيلات والأوزان ؟ 
ولكن قف الحظة عند قولنا. ؤ اول © .ز ٠‏ للمرة الأول 1-9 كارن من ركدلة 
يقوم بها ني يومنا هذا مسافر على طائرة تعبر به المحيط الأطلسبي في سويعات 
اله افودكا وبزن ونيلة تراسو اوهو بي ولك قنع الأول ونا 
فها هنا في رحلة كولميس نحد المغامرة والقدرة وعظمة الكشف العلمى 
دق اكير “التجهولة دو اما الك ل رضكلة: البناف العشهوف: ها اللاكره 
ل ل ل ا ال ا ا اللي 
اللغة العربية ليصنفها ني معجم « لأول مرة » وأنت إذ تمد ذراعك إلى 
رف مكتبتك لتشد معجماً تبحث فيه عن بَغيّة لك ثم تعيده » إنما يفصل 


امه 


بِينما ما يفصل كولبس عن مسافر الطائرة . 

لأول مرة في التاريخ مجمع الخليل اقكات» الفردات اللعرية: يقن نا 
مكنته الظروف » ولأول مرة رتبها في مجم » وليس قبله معجم يحتذيه ؛ 
ثم نزداد ذهولاً هذه القدرة الفائقة » عندما نجد الرجل « يبتكر» ‏ وأرجوك 
ألا تدع هذه الكلمة تمضي أمامك وأنت مغمض العينين - يبتكر طريقة 
وياد ل ترئيي إل عاطق امتوويه د ولعض ركه الاخادل زور لدي عار يعون 
معر وفتين في ترتيب أحرف الحجاء » فهنالك الطريقة التي تسمى بالأيجدية ) 
كاك ترف الدروفه فل غزار عااترة عدم الكليات» | عد هو 
بحن كين .مطاض تنك لذ تناع :#وختالك .بق لطن رف لاخر 
البي ترتب الحروف على هذا النحو : ابا ناث ج جح خ ... ... إلى اخر 
هذه الحروف على الترتيب الذي تالفه ويألفه أطفالنا إلى اليوم ؛ فلا أذ 
الخليل عند تصنيفه لمعجمه بالطريقة الأول ولا أذ بالطريقة الثانية » 
إذ لعله لم يحد فيهما اماما علمياً » ويكني أنهما ترتبان الحروف ترتيبين 
مختلفين » لنعلم أن فيهما عشوائية لم ترضها نظرته المنهجية . 
« وابتكر» الخليل لتفسه طريقة ثالثة تقام على أساس علمي لا يجال فيها 
لاختلاف النظر ؛ وذلك انه رتب الحروف بحسب مخار جها عند النطىق )ع 
تأقضياها دعر يا يرق أولا ف التراين: د روادتاها الى التشفين جرد حرا 
وما بين الأقصى والأدنى ترتب الحروف بحسب المخارج المتعاقبة ؟ فكان 
أن وجد لا هذا الترتيب : ع ح هم مغ ق ك ج ش ض ص س زط دات 


ظ ذاثرلنهابامواي. 


وال الأدغولك اا القارئ ره اخراى الل النظرزة: المتشهلة لقا تقر تاف 
هذه النظرات العلمية الجانبية » فكم من دقة النظر » وكم من موهية في 
ادراك الصوت ٠‏ يحتاجه إنسان ليتعقب الحروف المختلفة إلى مخار جها 


الم 


عنن النطق نا + لق اجا فقي يخ لعلو .وا ا 1د © 

ا ل الحر وف 
في سلسلة التعاقب خلال معجمه » استقصاء للالفاظ » ليصنفها ؛ وحتى 
هنا الأتترام ركددن "الآلناظ لفيا ان يعقن كاعا الداذله الكوية 4 يل 
يحصرها أولاً في أنواعها من حيت مبناها ‏ وهو هتا يستعين عا ذكره 
الصرفيون من قبله في حصرهم لأبنية الكلمة » فهي إما ثنائية » أو' ثلاثية ) 
أو رباعية » أو خماسية ‏ شأن العلماء في أخذ النتائج الصحيحة بعضهم 
من بعض » حتى لا يبدأ كل عالم من الصفر » وكأن لم يسبقه علم ولا علماء . 


وبعملية رياضية بارعة » استطاع أن يحصر ‏ من الويجية التكارية 
الرياضية المرف - كم صورة لفظية يمكن أن تنتجها لنا هذه الأبنية 
الاربعة في تباديلها وتوافيقها ؟ فالعدد الناتج هو حصر كامل لصور اللفظ 
العربي » من حيث الإمكان النظري » حتى ولو لم يتحول هذا الإمكان 
النظري في بعض الحالات إلى واقع فعلي » يمعنى آلا جد له لفظا مما قد 
استعمله العرب بالفعل ؛ ثم أخذ يضع ني هذه الأقام ما قد تجمع له من 
الفاظ مستعملة » مرتبة بحسب مخارج الحروف كما ذكرناه » ولا كان 
الحرف الأول في هذا الترتيب » هو حرف ١‏ العين » » أسعى معجمه ٠‏ بالعين » 


وهنا قد تسأل : وما جدوى الأقسام الي لا يقع فيها لفظ مما ورد في 
استعمال العرب ؟ والجواب : جدواه هو عند استخدام القياس المنطقي 
في صلاحية لفظة مستحدثة أو عدم صلاحيتها ؛ قبحكم كونها مستحدثة 
لأسباب حضارية طرأت على حياة العرب » لا يكون لها سابقة » وعندئذ 
نكون في حاجة إلى قاعدة نحتكم إليها » هل تنساق اللفظة المستحدثة مع 
اللسان العربي أو لا تنساق ؛ والاحتكام في هذا يكون للأبنية النظرية الي 
اسلفنا ذكرها ؛ وي هذا وحذه هداية_كافية لنا » ندرك معها المعنى المقصود » 


د 


حين يصف المؤرخون مدينة البصرة في تلك الفترة من التاريخ » خصوصاً 
كلما أرادوا موازنة بينها وبين الكوفة » فيقولون إنها « عقلانية » المنحى ع 
تكمن غل «القئاس :+ اللتطق فى احكامها ولا تعن تقمرا تكبا دعت 
مدرسة الكوفة ‏ على المسموع والموروث . 


ركه لفط نو انا العواة زوف كل با اكد ؛ جمع مفردات 
الذفةا واتزويئنا والقطل: "قي عار قرا ها عير ييا + كه اتتفيية كلل موييناً 
1 للشواهد 5 من الاادب الغرابي الهديم لسعدلن مها على طر يقة استخدام 
اللفظة عند اصحاب اللغة الاولين ؛ إذ لا يكنى لمعرفة معنى اللفظة الواحدة 
أن ترأه وهو في المعجم معز ولا وحده عن السياق الذي يبين استعمال تلك 
اللفظة ؛ وإنه ليجدر بي في هذا الممقام ان احيل القارئ إلى بحوث فلسفية 
في عصرنا هذا » وفى اتجلترا بصفة خاصة : تفرعت كلها عن ثيار فلسفى 


معاصر يرى أهم مهمة للفلسفة في أن تقف عند بنية اللغة العلمية كيف تقَام » 
بدل أن تشطح في مسائل ميتافيزيقية ليس لما حلول » ولو وققنا عندها 
إلى أن يبيد الدهر » لا لأنها مسائل صعبة مستعصية على الأفهام » كما 
كان ناكا وين الناتن ا حل رونك الفلاتينة ١‏ سي .يل تاينب كنا 
كشف بذلك فلاسفة التحليل اللغوي الذين احيل القارئ إلى بحوثهم 
المستفيضة - صيغت في عبارات من اللغة لم بحْكمْ بناؤها » وبالتاللي جاءت 
تر كيبات من لفظ لا تحمل معنى » ومن ثم استحال ان نجد جوابا لسؤال 
صيغ مثل هذه الصياغة الخالية من المعنى ؛ أقول إنه ليجدر بي في هذا 
المقام أن احيل القارئ إلى بحوث فلسفية في عصرنا هذا » يدافعم أصحايما 
عن وجهة النظر الى تقول إن معنى اللفظة لا يتحدد إلا وهي بي عبارة من 
دواد الم واي |ذااخ وت وؤجنها ع قوق نز تقو يس .. 


اي افيا بعل واد ادال كهله )2 نستطيعم رؤية أوضح » 


44م 


للقيمة العلمية الكاة ى محاولات "الباحنين. الذين ‏ أرادوا 'تحديد: معان 
المفردات بالشواهد التي مجمعونها من كلام الأسبقين أصحاب اللغة الأولين ؛ 
واين عساهم ان يحدوا تلك الشواهد إلا في ابيات من الشعر القديم ؟ لقد 
كان الشعر هو الاداة الطبيعية الى يصوغون با كل ما ارادوا قوله ؛ 
فاي غرابة ان تحد العقلية الرياضية الرائعة عند رجل دن ؛ يستوقفها 
منزلة الشعر ف العملية العلمية الي كانت تدور رحاها في شوارع البصرة 
محدثة دويها الهائل الذي ملا أسماع الناس من عامة الجمهور » فكيف 

عن" القليز: عن عمد وك م1 ذينا من -حساسية هرهفة للصوت 
والتغم والإيقاع ء' 


فلينظر ‏ إذن ‏ في الشعر العربي كيف بتاه بانوه وبنوه » كما نظر 
في لغة العرب كيف بنيت ألفاظها وكيف ينبغي أن تبنى ؟ قا هو إلا أن 
يستخرج من الشعر عور و ادن ارود الجده الور 
تقلع مك او أن الشف العربي وبحوره ؛ فبأي الزجال تة تقيس الخليل في 
عمله ذاك . الا أن تقفيسه إلى قمة شامخة مثل ارط البوناني ع لحن 
انشعرفن الأقوال التلمنة الى تتيرها حوله الئة العلشاء هيلك المادية 
فإذا هو يفرغ تلك الأقوال من مادتها ليقع على صورها » وإذا هذه الصور 
هي ١‏ المنطى » الذي ليث عماد الدنيا المفكرة باسرها : منذ ايام واضعه 
اليوناني وإلى عصر حديثُ » قريب جدا من عصرنا الراهن + حين لمم 
الر ياضيون المحدثون في صياغات العلم الحديث صورا اخرى تياين الصور 
الأرشطة الأول ؛ وهكذا صنع الخليل للشعر العربي حين ؛ أفرغه من مادته 
لبرى على أي الصور العروضية ركبت تلك المادة ؛ ولقد قيل عنه فا قيل 
إنه حدث ذات يوم أن سمع في بعض طريقه وقع مطرقة على طست ء 
وكان عندئذ يردد لنفسه بيتا من الشعر » فإذا المقارنة بين إيقاع المطركة 
وبين إيقاع الفاظ البيت الشعري في مسمعيه » تلمع في ذهته كالقبس 


ا 


وهكذا جاءته الفكرة بأن يقطّع الشعر تقطيعاً أدى به في نهاية الأمر إلى 
حصر بحور الشعر ! فاللهم إن كان الذ كاء كوامه ‏ كما يتفى على ذلك 
عدد كبير من علماء النفس اليوم ‏ لمح التشابه والتباين بين الأشياء والأفكار 
والمواقف » اذا نقول ني ذكاء لمح مثل هذا التشابه بين صوت مطرقة على 
صست ٠‏ وبين وزن بيت من الشعر يردده ء» بحيث كان ذلك فاتحة 
لتأسيس علم أشبه بالعلوم الرياضية في صورته ودقته ودوام صوابه على 
امتداد المرون ؟ 
ذخال 

وقلظاميه الل لعزي أن هنا ف مايه اللصررة عددل «القرة 
الثامن 4ل ل ريق الكرة"النقلة ناخدها. عند اتبعات: الفكر 
عتدتك يعد أن رآينا في الفترة السابقة علماً ينساب مع الفطرة بغير متخاولة 
التعر يف والتقسيم والتبويب والترتيب + اكول اتنا في وققفتنا الثانية هذه 
على طريق رحلتنا الثقافية في تراثنا الفكري ٠‏ لو أننا اكتفينا برجال النحو 
وحدهم ٠‏ لرأينا ما يقطع بنضج النظرة العقلية 3 نبج العلمي ع 
إذ نرى علماء بي هذا الميدان أرادوا أن حخضعوأ اللغة لشكا ثم القواعد ) 
حتى لقد غالوا في التمسك بالقواعد وبطريقة القياس علبها 4ك 
كلما وجدوا عند العرب الاقدمين استعمالا لا محري مع المعاعدة الي 
ضاغرها حرتعدونه شاذا ينض الببحث لاعن عرر» ضة «ادراعه تحت هده 
القاعدة أو تلك فكأنهم في ذلك #يروقرسطنى » الذي :وردتث عله 
أسطورة فحواها أنه أعدَ للسافرين نزلاً في بعض الطريق ٠‏ لكن حب 
النظام والتناسق أغراه بأن يصن الأسرة كلها في تله على طول واحد ؛ 
اذا عر بيق لز يل اقضين “كام بعتن. طول (البسر يز ل ا حت ا 
قامته مع هذا الطول ؛ أو جاءه نزيل أطول قامة من طول السرير ير 
فاقيه تق رطفن ' بالفاوي الذك. تقد 


4١ 


كانت البصرة بي القترة الى نتحدث عنها هى موطن : العمل » الذي 
يحاول ألا ينتني مع عاطفة أو عبت انح ةن ران انتوعوداننا 
سسّاقة إلى صب الفكر في قوالب المنطق » أو إن شئت فقل صبّه في أطر 
رياضية (والمعنى واحد) ؛ وكان اهّامهم بعلم النحو . أي بالهاس 
القواعد الي يطوع لها كلام العرب » سواء تحقق لهم هذا التطويع على 
صورة طبيعية » أم افتعلوه ه افتعالاً بقسرهم الشاذ ‏ والشواذ عن قواعدهم 
كانكه ا كتر عق أن جل أو تخضن غتنا الظن حاعل أن حل إلى القاعدة 
طزيقاً عق يزلق كان طريقا غير ماهر بوش كر .هخ التكلف والتسيف + 
فا استحال معهم أن يحد طريقه إلى قواعد النحو حتى عن هذا الطر, بق الملتوي 
لمعتسف » قالوا إنه لا يصلح أن يقاس عليه لأنه خطأ . 


وكان إمام البصرة في هذا كله هو سيبويه ‏ تلميد الخليل بن أحمد ‏ 
5 كتابه ني النحو « الكتاب » بأداة التعريف » على اعتبار أنه العلّم 
الذي لا يحتاج إلى تمييزه مما سواه بامم خاص ؛ وكان يكني أن يتفاهم 
الدارسون بعضهم مع بعض بقولم قرات كذا وكذا في ٠‏ الكتاب ٠‏ ليعلم 
السامع أنه كتاب سيبويه ؛ وإنه لما يدعو إلى العجب أن نرى مثل هذا 
الكتاب العملاق في موضوعه قد ظهر فجأة وكأنه نبات شيطاني لم تسبقه 
المقدمات الكافية البي تبرر ظهوره ؛ ما يغري مؤرخي الفكر العر بي باقتراض 
سوابق له تدرجت مع الزمن حتى استطاع علم النحو أن يبلغ هذه القامة 
السامقة الى بلنها في « الكتاب » ؛ وهو موكف بذ كرنا بما يقال في اشياه 
كثيرة هذا الظهور المفاجئ لكيان ضخم فهكذا رتالة رمثلا عراف 
مثال أبي الحول وأهرامات الجيزة جمصر وغيرها من آثار الفترة الأولى التي 
هي كثابة الفجر من ا ل 0 
كيف أمكن أن يكون بدء الحضارة بهذا الوليد الرشيد الواعى ؟ لا بد أن 
تكون جنا لاد ماعل ميا بل اتاتويع وا الميعود عفار التر ا نزي قار + 
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حتى وصلت إلى هذا النضج كلة دفنة واعدة © توهكدا ايضا يفال 3 
الادب الالماني على يدي جوته ف اوائل الفرك التاسم عشر : اذ ليس هنالك 
قي تاريخ هذا اللادب سوابق تفسر هذا الوجود العظيم المماجئ ؛. والامثلة 
كثيرة في تاريخ الفكر والفن والحضارة بصفة عامة . 


نعم إن سيبويه في : كتابه » يحيل الدارس على أسلاف له في مواضع 
كثيرة » لكن البناء من حيث هو وحدة متسقة » ملئت بالتعليلات العقلية 
والاستدلالات المتطمية ٠‏ ودقة الموازئة بين راي وراي »2 ثم العر جيح لراي 
دون آخر ترجيحاً بصيراً » هو الذي يلفت النظر يشموخه وشموله » مهما 
يكن في ثناياه من إحالات على هذا الراي او ذاك ؛ ومع هذا النضج كله ع 
والعمق كله ' والالمام الواسم كله » فمّد مات سيبويه وله من العمر نيف 
وثلانوكت عا إ نتى وكيف اتيح له هذا التحصيل الغز ير وهذه الأحكام 
السديدة في موضوعه ؟ الا إنه ‏ كاستاذه الخليل ‏ رجل نحسدت فيه 
العبقرية » الي كما أسلفنا القول - تتقمص العبقري فتوجهه الوجهة 
ليقوم فهم الناس للقران على اساس متين . 


وبرغم اختيارنا للبصرة مكاناً لازدهار « العقل » » فأظنه من الملائم 
في هذا السباق أن نذكر كيف اقنضت عقلانية البصرة المتشددة في التزام 
القواعد وتطبيقها » ورفض ما لا ينساق معها من لغة العرب أتفسهم ع 
إذا استعصى على الانطواء تحت هذه الماعدة او تلك من قواعد النحاة ؛ 
اعولةأث هده النعلانة اللقوةة” 614 لأ ينا أن تهون حمانا لخر غارفا 
لحرت اقرارن ركان آن هرف «الدوسة «اللنارقية القلونة الضرة + 
ف الكوفة ؛ وعندئذ قام التناظر بين المدينتين على نحو لا يتحمق الا إذا 
تحمققت للناس فاعلية فكرية مستعرة . 
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قبيبًا اليصريون يدعون إلى « العمل * وما يصوغه من قرا تنظم 
السير 520 منهبجي » جاء الكوفيون بدعوة مضادة » وهي أن يكون 
الحكم للسابقة » لا للقاعدة العقلية ؛ فإذا وجدنا العرب الأقدمين يستخدمون 
ل لل ا ا م 
ممق لأن يقال لأصعحاب اللغة وخالقيها : لقد أخطاتم 00 
بل اناما قالوة + بالضورة ال قالوه نيا +:. آنا كانت هذه الضورة 
معيار الصواب الذي يقاس إليه كلام اللاحقين » والذي لا مخضع 0 
لمعيار آخر ؛ والمعيار لا يقيس نفسه » وإتما يقيس عا عداه ؛ فإذا تخيلنا 
سيبويه في اليصرة ينادي ويردد النداء : العمل العقل ٠»‏ والقاعدة الماعدة ع 
نخيلنا معه مناظره في الكوقة » « الكسابي » ينادي ويردد : السابقة السابقة 
كل قايس اع ام لد دو اننا كنا شر ا برست 
باتكو 


. وهل يمكن أن تتعارض هاتان المدينتان هذا التعارض الفكري الشديد 
في كل ميدان » دون أن يكون لذلك علة من سياسة ؟ فن الذي يعتز بكل 
قول قاله العرب الأقدمون + بخيث: ممعله القاعدة الى يقاس غلبا + إلا 
قوم أخذ الماضي بلبهم اخذا # عواراقوا أن كرا لاوا ا اا 
أي شيء آخر ؟ ثم من الذي يعتز بمقاييس العقل وحدها » حتى ليخطئ 
لقنم أنفسهم إذا ورد هم قول لا بحري مم تلك المفاييس » الا ا 
ينزعون نحو ألا يكون مة فارق بين سابق ولاحىّ ع أو بين قديم وحديث ١‏ 
فاذا ار الل ان يتحكمّوا في المحدثين » جاز كذلك لهؤلاء المحدثين 
أن يتحكموا بدورهم في القدماء ؟ وأحسب أن من تشبث بأفضلية العرب 
الاقدمين عل «١‏ المسلمين » المحدثين . ( فكل. الاقدمين في مجال اللغة العر بية 
هم من العرب » وأما المحدثون فهم مسلمون » عرباً كانوا أو غير عرب ) 
ليد أن ركون تتعيرا إل ارومة دري كا لفقم .امدق أزاذ ازالة القواز م 
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فالأرجح ان يكون من اصول غير عربية ؛ وهو نزاع بين هاتين الفئتين 
حياة الاسلاف ؛ وقد نفيض فها الفول بعض الشيء في موضم دالب 
هذا الكتاب . ولو الها بحكم ما يطبعها من عصبية تندرج في الحانب 
« اللاعقل » من الثراث . وإتما جعلنا هدفنا الرئيبى هو الحاتب « العقل » 
من الطريق » فلا نورد اللاعقلي ‏ إذا أوردناه ‏ إلا ليزداد الضوء على 
المرئى فيزداد وضوحا للراني. 


لدو لاغ 


نك 


هذه هي الوكفة الثالثة ٠‏ نقفها على الطريق » في رحلتنا الثمافية الى 
ترود ع دولة ١‏ العمل 2 ايا وعلى رءوس اعلامها » فلحختار لانفسنا 
أبراحا للرؤية كلما لحظنا جمعا من الناس اجتمع عل مسالة عهلية أو 
مسائل » غاضين الانظار ‏ عامدين ‏ عن زواحف « اللاعمل 0 وهى 
الدواه ا كعد قن م1 1 2 : 
لويخ والعداتت 4 ' حصي قل يكنا وأنه لطالما حدذت ‏ علك 
اسلافنا وغير اسلاقنا ‏ أن نبت ثبات العمل فِ تربة من اللامعمول ؟ 
ولقفرانا كنف اح النالوفتلكة الذماء عدن الشير ة:وعتد.صفى يدورا سرعات 
ما أنبتت أفكاراً عقلية في عسائل مياسية كالتى رأيناها عند الخوارج » 
ول ختهان ان للتترية اكالرى روا تادز اللققر له مو رول دا ا بر 
عفلية مستفيضة ف اللغة وقواعدها » وف الشعر وبحوره . 

ولمد اخترنا لوقفتنا الثالثة هده مدينهة بغداد من المرن التاسم الميلادي 
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زالثالت المجري عب لكنا لا نكاد قط بوذا الإسم اللامع قي«تاريخ العدل 
العر بي » حتى نسال : وما بغداد ؟ ثم لا نكاد ناخذ بي القراءة عن قصة 
انب بام فق اقيق الغاتين ار عطي لصوا عو ويفا مو ابورا 
النؤال الأوك » عن هده الخلافة العبانية تفنيا كيف جات + ولولة أن 
الأمر في هذا وني ذاك وثيق الصلة بحذور فكرية » لما جعلناه موضع اهتّامنا 
هنا » لان الامر ل بعر ار كاري وول اط حر اا 
قلت في موضع سابق ‏ مؤرخا » لكبي في هذا الكتاب « مثقّف » عام من 
أبناء القَرن العشرين ٠‏ أراد أن يطل إطلالات متفرقة على الحياة العقلية عند 
أسلافنا » لعل هذه الاطلاللات أن تشبي بنا إلى طابع أصيل مشترك » فيكون 
هو ما يؤخذ من التراث الفكري » كلما اردنا ان نطعم حياتنا نحن الفكرية 
عا يجعلها « عر بية ‏ إلى جانب كونها مسنايرة لعصرها الحاضر . 


كانت الخلافة قد أفلتت من أيدي على وبنيه » إلى حيث استقرت 
ا ا م 0 
4 : عأ لى اختلاف بينهم قيمن يكون أحق بن انيم أدنون جوقاا لد جنا 
ثم ما هي إلا أن نشأت فكرة أخرى » وهي أن تكون الخلافة ني بتي ها شم ع 
دون أن يكون الأمر ني هذا مقصوراً على علي واسرته شه ن ذا يكون إلا 
أبناء العباس بن عبد المطلب » عم النبي عليه السلام ؛ ولم يلبث أصحاب 
هذه الفكرة أن اختاروا أحد هؤلاء ؛ وفوتح هذا في اختياره وصادف الأمر 
القيية حرق الأكنه. أراد ان كراواة مو لاساو هاو لكا ارقي تارمق 
إذ لم يكن نقل السلطان من بيت بتي أمية إلى غيره ما يتم بين يوم وليلة » ولا 
أكانه دللند ها تومن عواية: لى صدت قاضو المان +5 بو إدل كاد بيك من 
التمهيد للانقلاب بالدعاية التي حري تحت جنح الظلام ‏ لو امكن 
استخدام هذه الالفاظ العصرية للفترة القديمة البى نتحدث عنها ‏ ؛ ومن هنا 
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ازاك <وكلو اللمناعة تقر اموه كوو سا كد مستي ف فين ا لعا 
السر به 1 لب الدعوة الى أبناء العباس بين الناس ؛) ورسمت الخطة لمؤلاء 
الدعاف ع ان هذا ولاه اهن "اليك ديرن اند كرولاسا ميا 
حتى لا يكون صاحب الاسم موضع نقمة الحا كمين من البيت الأموي . 


وداه هلو ةل كه التيرية رمو لق 4 1 ع بق اك 
المواطن للدعوة وهي في نشأتها الأولى » وهما الكوفة وإقليم خراسان ؛ 
1ن لآن الكوفة مروف ترولاتا لان اليك وان خراجاد كانت فها 
يبدو تعج بالشكوى الحافتة تما كان يلقاه الموالي - وهم الس المليوة.- 
من ذل على أيدي الأموبين ؛ فالأمويون كما نعرف عرب خلص » أرادوا. 
أن نكون للعرب السيادة على غيرهم » حتى لو كان غيرهم من المسلمين ؛ 
وهذا معناه بعبارة اخترى ‏ وهو المعنى الذي .همنا نحن من الناحية الفكرية ‏ 
أن ايها لفت الحنافية مع الثقافة لاتفاقهما في الحدف ؛ ثمن الناحية السياسية 
كان هناك حزبان بقتتلان على الحكم . أحدهما يرى حصر الحكم في 
أهل البيت وحدهم دون سواهم » فاذا لم يكن علي كان أحد أبنائه » أو فليكن 
العبا س عر النبي صل الله عليه وسلم أو احد أبناء العباس . وأما ثاتبهما فهو 
الذي يرى أن تكون الخلافة في ظهر من بي أمية . ومن الناحية الثقافية "كذلك 
كا فا لشو نان ان كما كان مكان اع الدريون عياط سي الراك 
العربي القديم وحده دون ما قد وفد إلى الناس من البلاد المفتوحة مثل فارس » 
وكان الحزب الآخر وهو بالطبع مؤلف من غير العرب » يبتمون بالثقافات 

غير العربية كالثقافة الفارسية . ولو اخذنا يجموعة من كل من الجماعتين 
وضممناهما بعضاً إلى بعض ليكون من جمعهما فئة تدبر لنقل الحكم 
من بيت إلى بيت ء نقله من بي أمية إلى بني العياس » إذن فلتجمع 
شيعة علي في الكوفة إلى الفرس المتمردين حرصاً على أصولم الثقافية أن 

تضيع » وهم أهل خراسان » وهكذا كان . 
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يجح التدبير » وبويم أبو العباس بالخلافة سنة ٠6١‏ ميلادية , 
فصعد المنير إلى أعلاه » وصعده معه عمه ولكنه جعل: نفسه قي موضع 
دون موضعه » ثم تكلم أبو العباس حتى أعيته وعكة كانت تعتريه آنئذ » 
فقام عمه ليتولى عن ابن أخيه خطاب الناس » وسنورد هنا فقرات من 
المخطون لين “كفك ضيوز المتكلمان رجال الاشرة الأمونية الى دالت 
ورم + لجنا تقد فق هذا قوسا رادا ٠‏ وهو امتناع الككال على أسلافنا » 
فهم ‏ مثلنا ‏ يكذبون ويكيدون ويتامرون ويغتالون في سبيل الوصول إلى 
مواضع الرياسة والحكم : فلا حرج علينا أن ننبذ من ترائهم الذي تخلفوه 
لنا ما ننبذه وناخذ ما ناخحذه ؛ قال أبو العباس في خخطبته عن بتي أمية إنهم 
جاءوا إلى الحكم قابتروا أموال الناس « وجاروا الحد ها » وظلموا 
أهلها .. . فانتقم الله منهم بأيدينا » ورد عليتا حقنا ... 


وعضى ابن الاقير الذي ال من كتابه « الكامل » هذه الصورة 
فيقول : وكان أبو العباس موعوكاً » فاشتد عليه الوعك » فجلس على 
المنبر وقام عمه فقال : «أيها الناس ! الآن اقشعت حنادس الدنيا » 
وانكشف غطاؤها » واشرقت ارضها وسماؤها » وطلعت الشمس من 
ممكها وبر الصر كن بز عه اوابواسد الفوياري ريني ا 
نصابه ني أهل و 1 أهل الرأفة والرحمة بكم والعطف عليكم .. 
ها الناس 1 ... ... تبا تبا لبني حرب بن أمية وني مروان ! آثروا في 
مهم العاجلة 1 اسه 95 والدار المانية عل الدار الياقية 5 فركبوا 
الاثام » وظلموا الانام » واتهكوا المحارم » وغشوا بالجرائم ٠‏ وجاروا في 
حرم نل الحا وسيم في البلاد ررح اه الحاصي ا ور فصر 
في هيدان الغي ل باسدراج الله .وام لكر الله ؛ فأتاهم امن الديناناً 
وهم نانمون » فأصبحوا أحاديث » ومُرّقوا كل ممزق » فبُعداً للقوم الظالمين. . 


كان هذا اللقاء في الكوفة » وأهل الكوفة ‏ كما نعم - هم أشياع 


أهل البيت ) فكان ما خاطيهم به الخطيب 2-7 وهو عم الخليقة الجديد _ 
قوله فبيم : « يا أهل الكوفة ! إنا والله ما زلنا مظلومين مقهورين على حقنا ؛ 

حتى أباح الله شيعتنا أهل خرامان » فأحيا بهم حقنا ... » فا الذي جعل 
هؤلاء شيعة أولكنك ما الفتلهة الس كة ع ناو للق ير يدون 0 
وهؤلاء يريدون الإانتقام من الأعرين الذين اعتزوا بالعروبة وحدها تأذلوا 
من لم يتتسب لها حتى ولو كان من المسلمين ! فاذا الحقنا السؤال الأول 
بسؤال ثان » هو : وإلى متى سيظل التحالف بين بي العباس وفرس 
خراسان ؟ سيظل ما بقيت تلك المصلحة قاعة » حتى إذا ما انقضت 
انقرط عقدها . 

كسا 6 بهذا اللقام أن نذكر كيف فتك الخليفة العياس الثاني - 
أبو جعفر لكر نان مسلم الخراساتي الذي كان له أعظم الفعبل قْ 
أن كسب خراسان إلى جاتب بني العباس دك أن كان ١ابو‏ عدر 
المنصور ولمآ للعهد قي أيام احم أن العباس السفاح. ١‏ كا نين اق جعفر 
د وابي مسلم كراهية وازدراء » احراقيه الاول: للثاني وازدراء الثاني 
للآول » حتى لقّد دار هذا الحديث بين الي جعفر واخيه الخليفة : 


أبو جعفر - أطعني ١‏ واقتل أبا مسلم » فوالله إن في راسه لَعَدَرَةٌ . 

السماح قد عرفت بلاءه وها كان منه . 

أبو جعفر ‏ إنما كان بدولتنا » والله لو بعثت سنّورا لقَام مقامه وبلغ 
ما بلغ . 

السفاح وكيف تقتله ؟ 

اق كفن جد اذا عل للك :وصادتته + خركه الااعفق مكلف خيرية 
قتلتّه ما . 

السفاح فكيف بأصحابه ؟ 

ابو جعفر ‏ لو فقتل لتفرقوا وذلوا . 


فأمره بقتله » ثم ندم على ذلك » فعاد وأمره بالكف عن قتله . 


فاذا يصنم أبو جعفر بغر يمه الخراساني » فور أن بات الأول خليفة 
به ليلقاه » وكان قد أعدّ نفراً من حرسه وراء الرواق الذي كان به ع 
ل ا ل من مخباهم 

نك م ب بر من أعذاء للعناسيين 8 
فلما أن مثل بين يديه » وكان أبو مسلم يحمل نصلاً من نصلين غنمهما 
ممن كان يقاتله » فأخذه منه المنصور ليراه » ثم وضعه تحت فراشه ؛ 
وم يكن أبو مسلم يتوقع لخن 4 واعند الكلقة رناتته عل اخثان واكك 
منه ؛ والغيظ تعلو حدته كلما ذكر له منها شيئاً » وصفق » فخرج الحرس 
ا 0 الخليفة 
ا ل م 

عد الففن ! 

وتوقع المنصور أن يثور لأبي مسلم الخراساني بعض تابعيه » فخطب 
اللا قاقلك > وال ف عيفر ان الملاعة ال وبجعة المضية مه ول 
نشوا في ظلمة الباطل بعد سعيكم في غياء الحق ؛ إن أبا مسلم قد . 
رجح قبيح باطنه على حسن ظاهره . 

ولم يكن ليمغي قتل الخراساني بغير اثر مهما طب امير الوك منين 


وأجاد في الخطاب دفاعاً عن فعلته ؛ فنذ نشأت دنيا الناس » ولعله كذلك 
إلى أن تنتهي هذه الدنيا » والقتال على السلطان دائر الرحى بين الطامعين 
فيه » فإذا انتصر طامع على طامعم » كانت الفضائل كلها للمنتصر ) 
والخبائث كلها للمهزوم » وماذا نتوقع لقاتل منتصر ان يقول ؟ ايمول : 
اها الناس » لقّد قتلته وإني لخبيث وإنه لطيب ؟ ! فإذا انتزع بنو العبياس 
ف سود ب لو لد م و الا 
العناسيين: + :وكان"الغر كله والزذيلة كلها من اضفات اعدائهم ؛ وإذا 
امحل المنصور بالخراساني » كان المنصور هو الذي ويسعى قي ضياء 
الحق » وأما غر مه « فكان حسن ظاهره إتما يخفي باطناً قبيحاً » . 
تك وا بك 
وإذا كان قيام الدولة العباسية » الذي ارتكز فيا ارتكن .عل اتابن 
جبهة فارسية في خراسان » يقودها أبو مسلم » ثم إذا كان الحكم العباسي 
م يكد يبدأ حتى اتقلب على مؤيده أبي مسلم فقتله ».أقول إنه إذا كان 
هذا كله من قبيل السياسة وما يلحق بها من معارك » فان هذهالتقدمات 
البجافية قن اكتف نتائج ثقافية لم تك اول يؤغلة نيدن لاقف الظووتز 
من تلك القدمات » ومن هذه النتائج ما هو واقع في صميم النشاط العقلي 
الذي هو هدفنا الأول من هذا الكتاب ٠‏ ولكن من هذه النتائج أيقا ها قد 
اميك قي مجانية العمل وحدوده . 
ونيد .ذا الجانب اللامعقول الذي أنتجه الصراع السياسي الذي 
الممنا بطرف يسير منه » فتقول إن ردود الفعل الى ظهرت بين الفرس 
قزل مايا لدي اكزو 1 ا فاه غيم ا مف دن اال 
سعادير الرهم والخرافة لقف أبن عرلا الفربو قيادة ابي مسلم في نصرت 
للعدافط ا 17 نهم صدروا في ذلك التأبيد عن عقيدة بأن بني العباس في 
ذواتهم هم أفضل عنصراً من بني أمية في ذواتهم دل أبدوها لان امعدال 
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أسرة حا كمة جديدة باسرة حاكمة قديمة » قد يفتح أمامهم أملاً أوصدت 
07 الأسرة القديمة » وهو أن يكون للفارسي المسلم من الحقوق 

ن المنزلة ما لزميله العربي المسلم ؟؛ وهاهوذا الخراساني قد قتل على 
0 الحكام الحدة 6 إذن للتيردوا بطرريقة اخررق ٠‏ وهي أن تقاوهنا 
تعاديم الفارسية القدعمة ثقافة العرب ع وكان هذه المعاومة الثمافية وجهان : 
اعدعيا يدخل في باب المعارف العفلية العلمية 00 الآخر فهو جهالة 
برفضها العقل رفضاً صريحاً لا تردد فيه » وحسبك من هذا الوجه اللامعقول 
أن تعلم أن المدار في معظم الأحيان كان هو تأليه أبي مسلم الخراساني » 
أنه تقعلة عا بعك روسك الل السناء ء ليعود في رجعة أخرى . ول يمت على 
نحو ما يتصور الناس الموت في سائر الرجال . 

يوان ال اجرف ب ري ا ا 
يسمى « سنباد » مطالباً بدمه » ثم ما هو إلا ان تبعه في ثورته اتباع كثير ون 
من المجوس : حتى اضطر الخليفه المنصور أن يوجه إليه جيشا من عشرة 
آلاف » وإنه ليروى ( راجم الكامل لابن الأثير ؛ ج ه : ص 44١‏ من 
طبعة دار صادر يبيروت ) ان هزيمة سنياد امام جيش الخليقة !نما جاءت 
نتيجة لحادث وقم فشتت أعوان ستباد » وذلك أنه لا قدم جيش الخليفة 
قدم فعاف خا نندت عن التسناء اانا الملعاتة: ع .وكق را كات عل 
خبالب: ا دن لاع سك المت + ؛ حتى قمن على ظهور جمالمن 


يتادين . وأمحمدآه | ذهب الإسلام ١‏ وعندئد وكعت الريح بي اتوامن )2 
فنفرت الإيل وعادت إلى عسكر مكنَاة<) كتفرقئ العيكر ا 2 رمن ثم 
ا هر مهم . 


وم يلبث الخليفة أن قام في وجهه ثائرون آخرون من آهل خراسان » 
يعرفون باسم « الراوندية ٠»‏ مطالبين هم كذلك بدم أبي مسلم ؛ على أن 
اهم ما يستوقف النظر في حركبي ستباد والراوندية . هو دعوهم إلى 
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عقائدهم الأولى ٠‏ وإنه لمما يجدر وكيم يعاق معداشة اززرنا وقد بولا 
لمح ان وي ل كر 0 
د القديعة ال ني كانت لس داثما ذلك الانسان الربائي اللي يس 
هم ما بين السماء والأرض ؛ فخيل إليهم يومئذ أنه لم يكن بين الناس من 
ستحق هذه المنزلة الا الخليفة التضوار نمسه © فوفدت 0 إلى 
وأخذ رؤساءهم وحبسهم » فحمل أصحابهم نعشاً خالياً » ومروا به حتى 
ساروا عل با لون نو بووحيارا عل الجاع دن مد 
السجن عنوة 0 أصحا هم : 

والقعع ربكا ونه عامل من عدم :ال داكو واهانا .و هو البلا 
يعقل أن يكون قتل رجل كأبي مسلم الخراساني مبرراً كافياً للخل تلك 
الردة إلى ديانات الفرس فم قبل الإسلام 4 ويمثل تلك السرعة ودذلك 
الاتساع ؛ مما يدل فما نرى ‏ دلالة قوية على ان الإسلام لم يكن عند 
القوم اا نلق رطاف شاريتي املد عا مكوقاعن اناك القدوي كات 
تكفيه أقل عنهانمن طواة طلز تشكشن#العقائد ال ابيحة ‏ نه تعفد 1 ]ذا 
قلنا « العقائد » فد قلنا « الثقافة » أيضاً » وهي كلها مما قد يرضبي شيئاً في 
وجدانهم » لكنه مبتور الصلة « بالعقل » وكل ما يتصل بالنظرة « العقلية ٠‏ 
بسيب من الاسباب . 

كانت حكمة السامة من المسلمين قد حملبم على أن بعدوا أتباع 
المتدوسية (الزتوادشتية )فى قارسن مائلين الأهل الكتابت فى اسس التعامل + 
أي أنهم أحرار في عقيدتمم الدينية ما داموا يدفعون الجزية » غير أن 
كثير ين جداً من الفرس قد آثروا اعتناق الإسلام » ثم ما لبثوا أن حاولوا 
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أبقوا على الإسلام ظاهراً » وأحيوا عقائدهم الأولى باطناً » حتى إذا ما 
سنحت بارقة من أمل أن يكون لمم السلطان » نفضوا عن أنفسبم ذلك 

ولى تكن المجوسية ( أو الزرادشتية ) وحدها هي القائمة في بلاد فارس 
عندما دخلها الإسلام » بل كان هنالك إلى جاتها ديانتان اخريان » هما 
اللاقوية ولردكية 4 انا الأول ”فى عنبة الوقان وول 15 اده 
ومات 507 ) وأهم مبادثها أن الكون قائم على أساسين يتنافسان » أحدهما 
ذلك مذهب القائلين بالتناسخ » وهي عقيدة نقلوها عن البوذية ؛“وآما 
الديانة الثانية ‏ اعنى المزدكية ‏ فتنسب إلى « همزدك » وهى ذات جاتبين : 
افيه اقرتن كد ها امد نوما قوق اتفافدى ني النرس والظلية مدان 

إننا في هذا الكتاب نتعمب مسار « العمل » في تراثنا الفكري ٠»‏ فلما 
أن بلغ بنا السير أواسط القرن الثامن المبلادي » و وتفنا وقفة تمهد لا 
النقلة من البصرة إلى بغداد » لمت انظارنا ما اكترن بعيام الدولة العباسية 
ها أن تنسخ نسخا » ولقوميتهم التي أريد لها أن تموت أو أن تتراجع إلى 
الصفوف الدنيا من طيمات المجتمع ؛ ثم لفت انظارنا يعد قليل كيف 
جاة موت الحراسا ووعاعو عن اللكايية اضورع غتازة#الضكظلة عل الرنافخ 
فانفجر القوم يبدون من أتفسهم ما كانوا قد أخفوه ؛ وكان هذا الذي 
اخفوه ‏ كما آشرنا في إشارة عابرة ‏ عقائد إلحادية لا تتسق مع منطق 
العمّل حتى حين يكون هذا المنطق في ادنى در جاته وايسرها ؛ لكن رب 
ضارة نافعة كما يقولون ؛ من هذا «١‏ اللامعمول » نبتت حركات عقلية 
نعتز بها إلى اليوم » تمثلت في فكر المعتزلة ومنطقهم إذ هم يؤيدون بالعمقل 
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وحجته بنيان الدين » وكان الذي حفزهم إلى ذلك هو ما تعرض له هذا 
البنيان من سهام طائشة قذف بها قوم غاضبون فحجب سعار الغضب عن 
أعينهم معالم الطريق ؛ لكننا كذلك لا بد أن نضيف هنا نتيجة أخرى 
يبت افيا عن إحياء فريق من الفرس لدياناتهم الأولى ؛ وهي أن 
سج تلق "ا بعر سن لض ع و اق ال وي 
أصحابءا » فهما اختلف المتصوفة المسلمؤن عن جماعات الزنادقة أوائك ع 
نهم يلتقون معهم قي الركوت إلى عبن طربيق و العقل »في مخاولهم اختراق 
معدي 111و" الخودوا تويز افك ولحي اد ليديجوا ذواتهم مع ذلك 
« الح ؛ ديجا ؛ ولا عجب أن رايا الناس يتارجحون عند الحكم على 
المتصوفة » بين أن بجحعلوهم في قمة الإبمان وان مجعلوهم مع الملحدين أو 
الكافرين . 
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ولنترك هذه الردّة نحو ١‏ اللامعقول ؛ على جانب الطريق ء كي 
عضي نحو معقل للعقل هو من أعتى حصونه على طول التاريخ » وأعتي 
به بغداد وهى بي اوجها ؛ لكن اين بغداد ؟ لد كنا نتحدث منذ برهة 
تعن ع مكل أن مسلم الخراساني على يدئ المنصور ‏ ثاني خلفاء 
الدولة العباسية » وما مجم عن ذلك الحادث مز ن نتائئج في دنيا الثقافة التي 
خلدها نا" سايقو 4 وكاتت: يعلاى عتاقد يها مثا تدان عن 
المنصور إلى ذلك الحين يقيم بالكوفة ؛ فلما ثارت عليه ١‏ الراوندية » فيها - 
على نحو ما اشرنا منذ قليل ‏ كره الاقامة حيث كان يميم ؛ فخرج بنفسه 
نيزنا لد موامها دكن هن وعم 


ل ل ل ل ل 
حدث عظيم بما يتناسب مع جسامته من اساطير » حتى لتكاد الخرافة 


٠١ /ا‎ 


تانيب تتانباً مُطروا :مع .جسامة الحدك + والحت الذي تحن امقبلون 
على الروايه عنه ؛ هو بناء بغداد 2 وان لبط الي شاعت حول بنائها 4 
فنها (ونحن نقل عن الكايل لايق لاني )انه يننا ل ف امود ير من نا 
وح ادي اف ا قر سك ب ره زعو امن جه اتطباففه أن علق 
عنه أحد جنده لرمد أصابه » فساله الطبيب الذي يعالجه عن حركة المنصور 
ما سيها ؟ فأخيره » فقال الطبيب إن كتاباً عندهم , ار للعو 
بذعى ١‏ ا ببى لنفسه مدينة 2 المكان الملا بي حتى ادا ما أقام 
اسامها » بنى بعض دورها » سمع بثورة عليه في الحجاز » فيقطع يناء 
كرو أع رق لسر اق اماس احرف انط علي تيده 
بعد ذلك إلى بناء مديتته فيتمه » ثم يعمر عمراً طويلاً » ويبقى الملك في 
ل دم ما قل د 
بالخلد ؛ وجمع بطارقة الدير مر ير كيف هي ني الحر 
والبرد والأمطار والوحول والحوام ؟ فلما أخبره كل منهم يما عنده في 
إقليمه 3 وفع اخشاره عل بغداد لكين صاحبف بغداد يساله أن يفصل 
القول في خخصائص هذا الموضع ؛ فأخذ الرجل يذكر له من الخصائص 
الل 
ا الأساس 00000 وطبخ 
0 اول نه" :ارك ايه: .متا انه 5 حطها بالرماد » فدخلها من 
انوا ع 0 5 وطاقا هما ورحابها وهي مخطوطة بالرماد 4 ثم 0 ان 
عم عا الشافحي القطن وسيل بالفان 4 فمعلوا ٠‏ فنظر إلها وهي 
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تشتعل » فعرف رسمها ؛ وأمر أن يُحفر الأساس على ذلك الرسم . 
وكذلك أمر باختيار قوم من ذوي الفضل والعدالة والفقه » ومن ذوي 
الأمانة والمعرفة بالحندسة ؛ فكان ممن احضر أبو حنيفة » الذي طلب اليه 
المنصور أن مجعل مهمته عَدَّ الآجر واللِّن » مم انه قد اختاره أول الأمر 
لكوك القناء انلها ان تلقن ابو حعقة الام يعد الاجر .الل وكش 
ناكا 1 خلق ليوو لالع جك ساف افو الل لنت اليم ا 
تأعانة او عقعة ران نيلها إلى القضبة ن عد ماازاة عدوم مكالك هده 
أول مرة تستخدم فيها هذه الطريقة الحندسية من القياس ؟ وكان أن وضع 
المنصور بيده أول لبنة ( وعلى نحو ما نفعل اليوم في وضع حجر الأساس ) 
قاعلا : بسم الله » والحمد لله » والأرض لله يورنها من يشاء من عباده ؛ 
والغاقبة للمتقين ؛ ثم قا ل : ابنوا على بركة الله » وكان ذلك عام 56لا م . 


كان خالد بن برمك بين من شاورهم المنصور في بناء بغداد » وقيل 
إنه هو الذي خطها ؛ فاستشاره في نقض إيوان كسرى واستخدام نقضه 
ِي بناء المدينة الجديدة » فاجابه خخالد ( وهو فارسبى ينتمى إلى البلد الذي 
كانه سب اله الارراقة زاف هليه امجانه اله اللا أرقي لمع ران 
عَلَم من أعلام الإسلام » يستدل به الناظر على أنه لم يكن ليزال مثل 
أصحابه عنه بأمر دنيا » وإنما هو على أمر دين ؛ ومع هذا ففيه مصلّى 
علي بن أني طالب ؛ قال المتصور : لا ء أبيت يا خالد إلا الميل إلى 
اصحابك العجم ! وأمر بنقض القصر الأبيض » فتقضت تاحية منه » 
وحمل نقضه » فوجد أن نفقات الحدم ونقل الأتقاض أكثر مما لو بتي 
البناء الجديد بالحديد ! فدعا المنصور خالد بن برمك ليعلمه بذلك » فقَال 
خالد : يا امير المؤمنين » فَمّد كنت ارى ان لا تفعل » فاما أذ فعلت 
فإنني أرى أن تهدم » لثلا يقال إنك عجزت عن هدم ما بناه غيرك ! لكن 
المنصور اعرض عن المهدم » ولمّد اوردت كلام خالد بن يرمك ا 
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احسستّه فيه من رنّة الفخر باصله الفارسي» والشماتة بعتجز الجديد وتقصيره 


عن جد ابائه . 


جعل المنصور المدينة مدوّرة لثلا يكون بعض الناس أقرب إلى 
الكلطان مق عضن ٠‏ عبناها يفك 2 هذه المللفه ارثر وماقداته اللسديرة + 
وبنى المنصور قصره في وسط المدينة والمسجد الجامع مجاتبه . 


في هذا الحصن الحصين اعتصم « العقل » حيئاً من الزمن غير قصير » 
للحن الوه كيين وعادد ا الحو إل لكيه لاود للحتي اير 
على مسرح التاريخ » مغمضاً عينيه عن سخافات اللامعقول التي كانت 
اتلك الفترة تيا تير “كورضائتك" الجاتن نج اتؤله بويع غنات وك 
قوذ بالأخلاق العامة عاك" 4 :ولتكن. اول 'وققاتنا" فى وبيت: الحكنة» 
0 يام الخليفة المأمون . 

جاء في «الفهرست » لابن النديم أن المأمون قد رأى في منامه كان 
رجلا ابيض اللون مشربا حمرة » واسع الجبهة ممرون الحاجب ؛ اجللح 
الزاس اشيم العينين :+ ,حصن التعائل 6 تخالين عل سترايرة + قال المافون : 
وكاني بين بديه قد مُلثت له هيبة : 


ا ا 
فسررت به » وكلتا : 
أما ا أمألك ؟ 
ا لحك !حل 
1 
- هو ما حَسَنْ في «العقل » . 
ه ثم ماذا ؟ 
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بن دونو السرم د 
9 لديف 
ما حسن عند الجمهور . 

8 © 
5 ثم ماذا ؟ 
- ثم لاا ثم ! 

بقول صاحب «الفهرست ٠‏ : فكان هذا المنام من أوكد الأسباب 
في إخراج الكتب ؛ فقد كانت بين المأمون وملك الروم مراسلات » فأرسل 
إليه يستأذنه في مجموعة مختارة من العلوم القديمة المخزونة المدخرة ببلد 
الروم ؛ فأجابه ملك الروم إلى طلبه بعد امتناع ؟ فاخرج المأمون جماعة ‏ 
د اساي بل لطر ارين البطريق + وسلما صاحب بيت الحكمة ؛ 
تأعددنا عم وحدوا ما اختاروه 9 فلما حملوه إلى الامو أمرهم بنقله 4 
فتُقل ؛ وكانت هذه الكتب المختارة في الفلسقة والحندسة والموسيقى والحساب 
والطب . 
باتو اح مرت الما ادا صر ا اك كدوك اخ اليا ار ين 
الناس عن الكتب ؛ اين توجد © وكيف كن الحصول علبها » كاعا 
هم يبحثون عن مناجم الذهب ليستخرجوه من مكامنه ؛ فتقرأ اك 
لاى: ن النديم في الفهرست » رواية ينقلها فلان عن فلان أنه كان يحكى 
في مجلس عام ( ولا يفوتنك هنا أن الحديث كان في مجلس عام ما يدل 
على اتساع بجال الاهمام بين الناس ) فيقول إنه وجد ببلد الروم هيكلاً 
قديم اليناء » عليه باب بمصراعين من حديد » والياب قد بلغ من العظم 
مهدا مدل ورين توش اف عدف التاتى. حسيعا ركان البوناموون كفنا وى 
هذا الرحالة الذي يقص على الناس حكايته ‏ إذا ما أرادوا أداء الشعائر 
الدينية في عبادتهم للكواكب والأصنام » يعظمون ذلك البناء » ويبهلون 
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فيه إلى معبودا نهم بالدعاء » ويذيحون فيه الذبائح ؛ ويقول الراوي 
حالت ملام اريم أن معتل عات يمن ذلك ار ري 
سج سد لج 1 ل سد لجيه ١‏ 

عليه من الكتابات والنقوش ما لم أر ولم أسمع كله 225 وتيندا امراف 
ا ل ا ل 
قد أخلق » وبعضها أكلته الأرضة وبعضها لم يزل على حالة جيدة ؛ قال 
الرأأوقي: انور شق اليك الاق للقراس عيضت :تق :ذخنه 6 نوع 
ذلك من النفائس ؛ فلما فرغت من رؤية المكان » أغلق ملك الروم باب 
الميكل بعد خر وجي » وامتن على بما فعل ... فإذا كانت حكابيات كهذه 
هي البي يتفتق عنها خيال القاص ويستمع إليها جمهور الناس » فلا بد ان 
يكون « الكتاب » وما يرتيط يالكتب من معرفة » هو الذي ملك على القوم 
ترما ولاو ل 0 
من واقع 0 3 من خلقٌ الخيال ١‏ لان ما يهمنا نحن في اي الحالتين 
ال 0 في الفترة البي ا نحذنا فيها موققنا لنلقي البصر والسمع 
إلى أهلها : ماذا ب وفيم كر 


ولو اوغنا “قبت السكطة + هذا الدى انيم لذكؤة مقرأ نهر «الكنتى 
المحمولة من هنا وهناك إلى اللغة العربية ء لوجدناه يرفم أمام أبصارنا 
على الفور دليله الصارخ يما ساد المكان من إجلال للعلم ومكانته » إذ 
بكني أن نرى بلمحة واحدة رجالاً اختلفت عقائدهم الدينية » واختلفت 
اوطانهم ولغاتهم ومذاهبهم لكنهم اتفقوا جميعاً على هدف واحد : هو 
لماك بنقل هذه العلوم الى طورينتة ق :الكتين امامهم لتصبح بعدئذ 
علوما نجرى في لغة عربية » تمهيدا لها ان تتحول على الزمن ثقافة عر بية 
بعد تهذيبها بالحذف هنا وبالاضافة هنا وبالشرح والتأويل هناك حتى 
تلائم روح العربي بصفة عامة » والعربي المسلم بصفة خاصة ؛ ولعلنا 
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حين يمتد بنا طريق رحلتنا الثقافية هذه مم تراثنا الفكري وهو لم يزل قي 
منابعه واصوله ٠»‏ ان نرى إلى اي حد استطاع العلم المنقول ان يسري بي 
العقل العربي سريان الزيت في الزيتونة ؛ أم ترى يصدق قول من قال عن 
الثقافة اليرنانية وما تركته من الوسافوق اقلق لما روفي د بالقنا لق ان 
أثرها حين ولتعينون ال ابورا عانا رهي اوورونا لفك 
اام حي اغانا ٠‏ فكانها اضافت عدداً إلى ابيط ا كران وهى بين 
أبدي لسرت قت ايندلاف نايا قا تكن لها اوقا لفارت يتنا 
أصولاً وفروعاً » ومن ثم كانت كالجسم الغريب يدخل المعدة فلا توضمه 
وتبذه نبذاً » أو يفتها ويبلكها ؛ وحسبنا في هذا الموضع من مراحل السفر 
أن تلاحظ وآن نسجل بأننا أمام بوتقة وضعت فيها مختلف الثقافات 
القذعة عا كاه ينع الونان وعد "اللنتن ونه فارمن تونق خيرتها: الهليا: أن 
تنصهر جميعاً في مزيج واحد ٠»‏ قد يضاف إلى الثقافة العربية الأصيلة 
فينتج لمم هذا الذى أصبحنا نتلقاه عنهم ونسميه تراثاً عربياً . 


عطلزة بوانهدة تخطوها داخخل « بيت الحكمة » لنلمح قبا مما تمتلج 
به تلك الدار من ضروب النشاط 4 كافية لنبصر ثلاثة رجال 5 أسرة 
ل الكبي رخدت إن لاله كا سنا 
اللكاتة العليا قِ تر .جمة المؤلفات العلمية من اليونانية الى العر بية ؛ ولقد 
ترك لنا سيرة حياته مكتوبة بقلمه » يكشف فيها عن مراحل تموه وأحداث 
دنياه ؛ فلمد جاء حنين من الحيرة » كان أبوه صانع عفاقر نسطوري 
المذهب في عقيدته المسيحية ؛ ولم يتعلم حنين اللغة العربية إلا في أواخر 
سنيه » فبعد أن اتتقل من موطنه وقصد إلى جنديسابور ‏ وكان فيها مدرسة 
خنت حوؤت دين ادلسة وا ادهج شعن عل ١‏ اود هدري عدوا بور 
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وذهب إلى بلاد اليونان » وهناك تعلم لغة الم ونان راحاقها ‏ وعاداسم ين 
اليونان إلى البصرة حيث تعلم اللغة العر بية على يدي الخليل بن أحمد ؛ ومن 
الضزة دهت ال بهداد .يق كانت الحلؤفة اعتدد قد الت إل للامون 
منذ عدة أعوام . 

قاران اقية ذا ر الحكمة لتكون مركزاً لتقل علوم الأوائل » وخخصوصاً 
علوم اليونان » حتى وضع حنين في أنسب مكان يوضع فيه » ليعمل أحب 
عمل الله فاتكبة الزجلا عل ترسطية الؤلفاة الونانة انكانا »نين 
أنه في فترة وجيزة » كانت العربية قد ظفرت على يديه بالجزء الأكبر من 
مؤلقات جالينوس » وهببوقراطس » وبطليموس »٠‏ وإقليدس » وارسطو » 
وغيرهم . 

إن رجلاً واحداً فيه الإخلاص للعلم » ولديه المقدرة على تحصيله أو 
عإار تقل كفن ايكوق: زاظللة فدول “تاق الاعةص تدر عاك 4 بحسب ان لو 
لاقي لس جاتحي تن تنا فقا العرية الحدفة بج عن معتالندو 
الذي أداه كلا الشبيهين » لقلنا إنه رقاعة رافع الطهطاوي » فإذا كانت 
ندا قد عيدت بيك الحكبة ومكانا للنقاط الفكرى فق عملئة الرحية + 
فالقاهرة قد شهدت «٠‏ مدرسة الألسن ٠‏ في ثلاثيتات القرن التاسم عشر ؛ 
وإذا كان حنين ابن إسحق هناك قد تسلح بمعرفة اللغة اليونانية المتقول 
عنها ثقافة الآخرين ٠»‏ فقد اتيح للطهطاوي أن يتزود باللغة الفرنسية في 
باريس © وكانت ترجمات: ١‏ بيت الحكمة » عتابة نقطة تحول من ثقافة 
عربية خالصة . إلى ثقافة مزجت با الوان يونائية ( برغم انه كان قد 
فق للق ودازبانق؟ اللتركية قزم عضر اللاعوة: وق ويك السكية وقيل 
حنين بن اسحق ) كذلك كانت ترجمات ور الالسيق و انقطة تنو 
من حالة فكرية راكدة ؛ إلى حياة فكرية دب فيها نشاط لم يفتر منذ ذلك 
الحين وإلى يومنا هذا . 1 
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عل :أن الدى جوعونا "ناولع وتسن ها ذال تونق الجكنة , 
نلقى نظرة عابرة إلى جماعة المترجمين ينملون التراث الإغريى إلى اللغة 
العربية ‏ اقول إن الذي يدعونا إلى التساؤل والنظر المتمهل هو : إلى اي 
حد تسربت هذه المادة العلمية في شرابين الثقافة العربية بعد ذلك ؟ ثم ما 
الذي دفم المأمون إلى حركة النقل الواسعة هذه ؟ اليس مما يبعث الحيرة في 
نفوسنا أن نرى عهداً من الحكم وثيق الصلة بالفرس » من حيث نشأته 
أولاً » وحفظه وإدارته ثانياً » وني الوقت نفسه الذي شاع فيه بين هؤلاء الفرس 
رجوع إلى ديانات لحم قديمة ليس فيها من النظرة العقلية إلا قليل » أن نراه 
فك اسازن :تللك الشركة الزاتينة بحر كه اخرى تنارها انق ما دكون العنايق :++ 
وهي أن تَنْمَلَ إلى العر بية ثقافة اليونان بما فبها من فلسفة وعلوم قوامها عقل 
اوعطق خالفن ؟ 


الأاضك لاله الاول :ال أي حجن تبي يق هتفه للادة العلفية المتمولة 
في كيان الثقافة العر بية » فقّد مختلف الاجابة اختلاف الضدين » إذ قد 
نقرأ لفتة تذهب إلى أن الثقافة العربية بأسرها ‏ من الشعر عن يمينك إلى 
الفلسعة عن شارك تقد تفلل :فيا اثر. الفكن البوتناني 'تنلخل. التدى: مخ 
اللحمة في نج القماش ؛ وقد نقرأ كذلك لفئة أخرى تنكر أن يكون 
هذه الثقافة اليونانية آأثر في العقل العر بي الخالص » الذي يظهر فما يسمى 
« بعلوم العرب » ؛ ولعلي أسبق خخطوات رحلتي الثقافية الى 00 
هذا الكتاب ٠‏ إذا دخلت برأسي في النزاع لأدلي برأي ريما كان بعيداً عن 
الصواب بعدي عن التخصص الدقيق الكامل في تراثنا العربي : واما الراي 
الذي دلى به فهو أننا تخطىء الحكم الصواب في الأمر إذا نحن لم نفرق 
بين مخموعتين من ابناء الامة العر بية في هذا الصدد . إحداهما مجموعه 
قليلة العدد » هى الصفوة الممتازة في ميدان الفكر » والأخرى مجموعة 
ضخمة هى وحتافي :لقنب ود “ماف الكا لتو اك لون هذه 
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الأيام ‏ فاما القلة القليلة من الصفوة فقد غاصت في الثقافة اليونانية المتقولة 
إلى رؤسها ‏ قلا ا كتفى هنا بان يكون الغوص إلى الاذقان ولا إلى الاذان ‏ 
ذكرا زوتانا عرض احرف غرينة وان الجدوعة الفيسية دن الامو 
لني هي الجمهور الواسع ‏ فلا أظنه قد تأثر بأي شيء مما نقله المتر جمون عن 
البونان » ولذلك رآينا في وضوح كيف أن المفكر العربي أو الكاتب العر بي 
الذي يتنصل عمداً وعلنا من آثار البونان » سرعان ما يكون له من الأتباع 
ما لا يحلم يمثله واحد من الصفوة الاولى ؛ وعلى كل حال فيجمل بنا ان 
نرجىء القول في هذا إلى مرحلة تالية من مراحل الطريق . 


وأما عن السؤال الثاني » وهو : هل هنالك دوافم حقيقية دفعت 
خلفاء العباسيين إلى تشجيع الترجمة عن اليونان ؟ وذلك لانه يتعذر عليتا ان 
نوفق بين خطين متوازيين بينبما كل هذه الشعة البعيدة من التباين : فهنا 
جماعات بعد جماعات من الفرس تتعصب إلى حد القتال لأوهامعجيبة من 
الشعوذة والتخريف » وهناك تحمس شديد لهاذج من التفكير العملي اليوناتي 
ولا نستطيع ان نقول : وما لخلفاء العباسيين وجماعات المشعوذين الي اشرت 
إليها ؟ فيكون الجواب لان هؤلاء الخلفاء هم صنائع اولئك » او على الاقل 
صنائع القادة من أولئتك » ويكني أن نذكر مثلاً واحداً » هو أبو مسلم 
الخراساني » الذي صنع ما صنعه تي اقامة الدولة العباسية » ثم تربص به 
الخليفة المنصور حتى قتله على صورة هي اقرب إلى الغدر ؛ فكيف ‏ وهذا 
هو السؤال ‏ اجتمع في صدر واحد هاتان النزعتان ؟ الثقة في أبي مسلم 
إلى درجة الارتكاز عليه في حرب كانت هي الفاصلة بين أن يحكم البيت 
العباسي أو لا يحكم » وكراهيته إلى درجة الغدر به ؟ أيكون ذلك من قبيل 
قري الله بالك القائلة: مكوزاوق دقر عون ا حيكة القدة 4 شو أن 
الفطرة البشرية لو تركت على سجيتها بغير قيد يميدها ؛ فإنها تدفم الانسان 


115 


اوقحل أو عق الازلان لظا شين لاوا عرو ان 
ا اق فك عور وللت الاننا مف متاعة وين تسق بدو هدي أن كوه 
بهذا الذي أحسن إليه ؟ آم يكون ذلك من قبيل ٠‏ الازدواج الوجداني » 
الذي يتحدث عنه علماء النفس المعاصرون » وهو أن يتمع لدى الفرد 
الواحد تجاه شخص ما حتى ولو كان احد والديه ‏ مزيج من حب ومن 
كراهية ؛ ويستحيل ‏ في رأيهم ‏ أن يكون الحب خالصاً » ولا أن تكون 
الكراهية خالصة . 


ذاو موق ققلال سنوسةا لمق هقان الناتى المي متعقوك: ا ماله 
يبعد أن كان الخلفاء العباسيون في اندفاعهم نحو تقل الثقافة اليونانية 
التقلنة ‏ >مقبعنوون انظ ررق شعو ذاكه الفزسى : الأؤعفلة :+ نا واه وميا يرا 
على أرفع مستوى من مستويات الفكر والثقافة ؛ أو لعلهم في اندفاعهم 
ذاك نحو ١‏ العقل » لم يكونوا يريدون مغايظة الثقافة الفارسية بقدر ما أرادوا 
مكايدة الثقافة العربية الخالصة واصحابها ومؤيد.ها ؛ وهذه هى النتيجة 
اق ا نكما ومن نات سكيد ا ذللك :رج لطاع سر اس 5١‏ 
كنت أنلب مانت للف ا كاو اق ادف إل تسسات رن 
بصدقها لتنتج لنا نتائج موثوقاً بصدقها أيضاً ؛ وهي على كل حال نتييجة 
لو صدقت- لرآيناها تصور موقفاً طبيعياً ؟ اذا تتوقم من حكومة 
عباسية جاءت لتقتلع حكومة اموية سبقتها إلى الخلافة معتمدة على أصولها 
العربية وعلى تعصبها العلني لكل ما هو عرب » بالقياس إلى ما ليس بعر بي 
فق الموالى أو من الثقافات الفارسية وريه اذا تتوقم من هذه الحكومة 
الثاية"الظاقزة نتضل :تقر دق امزال ع الا أن تتاو عن سابقنيا "عل الوجهين 
معا : الوجه السيامبي والوجه الثقاني ؟ فلن كان الفرس المرتدون إلى 
بتكا انع خانية فنعا تناه الدع كالحوضنة 3 ك الرراو قفي 
والمزدكية والمانوية » يعتمدون فما يدعونه على مصدر يشبه « الكشف؛ 
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الصوي ؛ إذن فالمعرفة اليونانية « العقلية » هي وسيلة الرد علييم » وهذا هو 
الوجه السياسي من الموقف ؛ ثم إذا كان الامويون وانصارهم يرتكزون 
أساساً على التعصب للثقافة العربية الاصيلة » اذن فالمعرفة اليوتانية « العقلية » 
هي أيضاً وسيلة الرد عليهم » وهذا هو الوجه الثقائي من الموقف ؛ فلأي 
من هذين الوجهين » أو للوجهين معا ؛ اراد المامون ‏ وغيره من تخلقاء 
العباسيين ‏ أن تترجم الفلسفة اليونانية والعلم اليوناني بصفة خاصة ؛ ومع 
ذلك كله » فلماذا لا نضيف لتفسير الموقف وجها ثالثاً » هو رغبتهم 
المنوّهة عن الأغراضن الزائلة ق تعميق الحباة الفكرية فى الأمة العربية.. 


ق#مقالة عبت موعة “للا "الالاق' :ل كارلة حيرش تكرع 
( نقلها الدكتور عبد الرحمن بدوي في كتابه « التراث اليوناني في الحضارة 
الاخلاتة مم يورت اتاحق باتستلالة نافدة ع كوى ذا مقالقةدراث ينه 
إلى حقيقة هامة » هى أنه إذ نكون بصدد الحديث عما تقله فلان عن فلان 
روفي لكر » ليس المهم هو ماذا أخق عنه » لأن مجرد بياننا للأفكار 
الماخوذة لا يكنى وحده للدلالة على شخصية المتلقي من أي نوع هي ؟ 
فلا بد أن يضاف إلى ذلك أيضاً ما فعله المتلقى با ثُقل إليه من أفكار 
الاعريق .6 1 اتلك كنا مهن االقمافة الرايددةا إلى در خلن > برها معي يد 
كل منهما أثراً مختلف عما انتجته عند الآخر ؟ فى هذه الحالة الى نريد 
أن كتازنلا اللآن بالحدنت. > عد تقاف عا هن ثقافة البونان الأقدمين ع 
نقلت إلى العرب بلغتهم » وإنا لنعلم كذ للق هده النقافة الوا يم 
قد نقلت ‏ عن طريق هؤلاء العرب انفسهم بعد ذلك بعدة قرون ‏ إلى 
أوؤرويا :وز النا نهو »عل أحدقت ثقافة البودان الاقدمين اق الفكر الغ ف 
الرأشيوايها احدثته ني أوروبا بعد ذلك ؟ نعم » إن الفرق في الحالتين 
واسع وغرنطن 6 فنا لقية الثقافة البوناقة -عنه تفلي إلى العوبه؟ افكاواً 
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نان لك قات الأدكاي اذن كانت تعبا ااجللك الثنافة الوناقة النتولة + 
نستطيع القول بانها عندما نقلت ‏ عن طريق العرب - إلى أوروبا : لم جد 
امامها فكرا يعارضها ويباينها » بل وجدت ناسا هم من جنس الناس الذين 
كانوا ميتكري تلك الثقافة اليوئانة الأولى وخالقها + فكأنا عى قى هذه 
الخال النايةثه احقلت: ال امرة أقرى وقيضة الزواط معن بي وي 
قار" محدها لاس الفورا نه تك ]نوكيال لز الف سي د كنل مدا وار ته 
جرد الانتقال من شِع إلى شرع ف سجر 6 حضاربة واحدة 3 لتكون نملة 
من حضارة تنطبع بطابع معين إلى حضارة مختلقة في طابعها أعمق اختلاف ‏ 
هناف خلاضة واطبيعة انار اف ان تقول الوروك وى نتقارفة ين العاليق» 
وهو فرق يفصله في مقالته ليبين أبعاده الكثيرة كيف كاتت وإلى أي مدئ ؟ 
لقد كنا في رحلتنا الفكرية هذه ؛ قد استوقفنا بيت الحكمة في بغداد ع 
فدخلناه لترى القوم منكبين على تر جمة الفكر اليوناني بفلسفته وعلومه + 
فجعلنا ذلك علامة قوية على نزعة عفلانية تصلح أن تكون أحد المعالم 
البارزة على طر يق رحلتنا : اعنى طر يق العقل في تراثنا الفكر ي ؛ وان الاوان 
اناق كا ليف مرونان عادر بيك اد كي براك اع بادا العامة 
الاوة”العلسة الل شمن اثر فى عسياة قاين التطلية اذا حلاف نوم اتن 
ميادين السياسة وفنون القتال ونظم الاقتصاد وثي الصناعات : والبحث 
!١‏ والا بداع القرع #خل و المعابير الخلفية وغيرها وغيرها من معومات 
الحياة العملية 020 
أن قات الرافقة انا ع كادقوية ال مجه عرب يونا تباننوان فالتا 
الأسئلة السابقة نفسها عن حركة التر جمة الحاضرة » هل غيّرت من أوضاع 
حياتنا الفعلية » لا ترددنا لحظة 2 حوابنا بالا حاب ؟ فالنظم السياسية 
طونتت عل فلك عيوريها اق متعلق. الأوظان الفزراينة يساما خودة كلها 
من ا وافريكا 4 والا لما سعء. :ا بغيء أمعه دستور © او برلمان 3 7 
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جمهورية ورئاستها الخ ؛ وفنون القتال مأخوذة كلها ما تعلمناه عن الغر ب » 
إما نقلاً بالكتابة أو تدريباً بالمران ؛ ونظم الاقتصاد كلها مأخوذه من ذلك 
الغرب أيضاً » وإلا لا سمعنا بثيء اسمه رأسمالية أو اشتراكية أو مصارف 
أو شركات للتأمين الخ الخ ؛ وهكذا قل ني كل فرع من فروع الحياة العملية 
اقل عه بالقعل م غا ركه ان اكه القل ع با سه او بالماعدة ولا 
حافت قن لكوع جد الجاضرة كد لالخادييها جنا انها ويك كنا نا 
من أرضما الأولى إلى أرضنا » ورا نكون قد تمثلتا بعض جوانب هذه 
الحياة المنقولة وعجرّنا حتى الآن عن تمثل جواتبها الأخرى ؛ ونحن تسأل 
السؤال نفسه عن الأقدمين ! هل نقلوا ‏ إذ ترجموا فلسفة اليونان وعلومهم - 
نظرة ثقافيه جديدة غير نظرتهم » بحيث ظهرت اثار ذلك في ميادين 
حياتهم العملية الجارية يوماً بعد يوم ؟ ‏ الرأي الراجح عندي الآن هو أنمم 
م يفعلوا إلا إلى حد ضئيل » وني ميادين قليلة » بحيث مست نفراً قليلاً 
من الناس. © .وق اوور الأكير عل ثثالته العرريية وقيئه الغزية وتقارته 
العربية : يعطي الأولوية الأول للشعر وللغة وللدين عقيدة وشريعة . 


فهما قال القائلون بأنه لا شرق ولا غرب في تقسيم البشرء وأن الإنسان 
هو الإنسان بفطرته المشتركة » نتجه حيث توجهها » فالمسألة فما بين الناس 
من أوجه الاختلاف الثقافي هى مسألة طريقة في التربية » فلا ينى هذا 
اقول "أن تقرق جائة قن مكديكهبالقعر ب افليس الأمزن نهنا امن أعواء غيل 
بصاحبها نحو اليمين أو نحو اليسار ‏ بل:إنه قد حدث بالفعل » والتاريخ 
وجهة ثمافية معينة » تحالف الوجهة البى انجه إليها الناس قما يسمى بالغرب 
بحكم التربية أيضاً ؛ فبينا الناس فما يسمى بالشرق يتلقون « القيم » المسيرة 
لحياتهم من السماء عن طريق الوحي يوحى به إلى الانبياء ‏ ولكل مجموعة 
بشرية أنبياؤها الذين قد تعترف بهم المجموعات الأخرى أو لا تعترف - 


١٠ 


نرى الناس فا يسمى بالخرب يزعمون 3 إنما انتهوا إلى « القيم » استد لالاً 
عا سن يوا افر ضوا صوابه استناداً إلى ما زعموه ادر كا بالبصيرة 
النافدة »© أو 1 بالحدس » كما اصطلح رجال الفلسفة عل تسمة هذا 


النوع من طرائق الإدراك : 


فلو جاوزنا حدود «القم » لنطلق الحديث بغير حدود ء قلنا إن 
الناس فما يسمى بالشرق لم ينفكوا يتصورون فجوة بين الله والإنسان ) 
وسبيل الإنسان إلى السعادة الحقيقية هو أن يلتمس الطريق جاهداً » الذي 
بعينه على عبور هذه الفجوة لعله يقترب من الله ما وسعته الحيلة » فليست 
البالة :هنا فكالة. وعقلةة 0 باستدلال النتائج من مقدمانها » وإتما 
هي ندال واحداتية روحائية 2 يحس ها الانسان اعتالاً ف نفسه من 
الداخل ؛ فهو يصلَّى ‏ مثلاً ‏ محاولاً في صلاته أن يقطعم كل صلة بيه 
وبين ما حوله ومن حوله ليقف أمام ربه كأما الكون كله قد لخص عتدئذ 
في معبود وعابد لا يفصلهما بعد مكالي ولا فترة زمانية ؛ وإن هذه المحاولة 
المستمرة من الإتسان في أن يتصل بربه صلة مباشرة »© لتبلغ ابعد امادها 
في جماعة المتصوفة على اختلاف وقفانهم » فنهم من يقول إنه استطاع 
أن يمحو الفارق الذي يفصله مكاناً وزماناً عن ربه فإذا هما واحد ؛ ومنهع 
من يقول إن كل ما استطاعه هو أن يقترب من ربه بحيث يتاح له الشهود » 
ومنهم من يقول إن اقصى ما بلغه من ذلك هو عرفان عرف به ربه » وهكذا . 


كاسع راان لمجاو ترح واكم يتنر زرا دلي سرج ان 
عاره كر المع » بل أحسب أن رؤيتها رؤية واضحة ما تزال في 
انفما لو اوذاات ا عني العرب المعاصرين أنفسهم لو نظر الاانسان العر بي 
إلى ما عتلى به نفسه في حالاته الوجدائية الي محلو فيها إلى نفسه بعد فراغه 
من تله «ومق هذه التعالاكف الووذائةاتعالات العاده حن علا روصيو 


١؟١‎ 


وحج وغيرها » فعندئذ سيرى في اجلاء لا لبس فيه أن وجهة نظره الثقافية 
الي تلقاها بالتربية - عن وعي أو عن غير وعي فذلك لا يهم تميل به 
باذ خديدا نع أن كيو :اماد الخليظة الى سعسك بهل الأشاء عن نخوله.: 
ليحس ما استطاع ‏ باته لم يعد بينه وبين الله من حجاب . 


ندعل 55 9 5 ونحس ا 0 بارا بعل 
جين بترن ففرا روزت ماهد دراك نوسي وار 
ذوات عمولهم ؛ فهم ‏ فيا يبدو لآ تشغلهم الفجوة الفاصلة بين .دثيا 
شهم اليومي وبين الله » بمثل ما تشغلهم العلاقة بين الأسس العملية التي 
تبنى عليها حيا نهم الدنيوية هذه وبين المبادئ الي اشتقت منها تلك الأسس ؛ 
ا د . بحث «عقلي صرف يحاول أن يرد الفروع إلى 
اصوها ؛ ولك إذا أردت أن تراجع العدد الأكبر من فلاسفتهم مم 
أو حديئهم ٠»‏ لترى على أي إطار بنيت تلك الفلسفات ؟ فأظنك واجداً 
د فكرة أعم بفكرة أخصّ » أي أن 
0 الم ل 0 
د 5 ا وأو تحدنها ؟ 0 يعبى .ذلك د أن ما يسمى 
بالغرب لم يشهد « متصوفة ؛ حارثوا اوأر 5 بن ادام المحدودة المتناهية 
إلى الإله اللامحدود واللامتناهي ع ولكنه , يعني أن الطابع العام الذي ساد 
مأ , الغرب الاستدلالات العقلشة اعئللادف ماديا وا 
يسمى بالغرب هو ١:‏ يادينها - وأهم 
تلك الميادين هما الفلسفة والعلوم ‏ على حين كان الطابع العام الذي ساد 
( وما يزال يسود فما أرى ) ما , يسمى بالشرق هو ربط الصلة بين المخلوق 
كل 
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وبعد هذه التفرقة التى أفضنا فيها القول ء نعود إلى سؤالنا الذي طاف 
ودنيها داتس واندون نيك الددكاع قي عبانة الريدية لحن 
اليونان الأقدمين قائمة على قدم وساق كما يمولون » وهو : ترى هل 
افلحت هله المادة العمليه المنممولة في ان تغير من الثمافة العربية الاصيلة . 
بحيث تحولها من الوقفة « الصوفية ٠‏ إلى الوقفة « العقلية » ؟ أغلب الظن 
أنها لم تفلح في ذلك إلا إلى حد ضتيل كما أسلفنا لك القول ؛ وأترك لك 
أن تنظر لنفسك كم آثّرت فلسفة أفلاطون وفلسفة أرسطو وما نقل معهما 
من علوم اليونان في الحدٌّ من ميل الناس نحو رموز يتخذونها لراب الفجوة 
بين الانسان وعالم الغيب » من سحر وتنجهم وركون إلى الرؤيا وضرب 
للرمل وفتح للكف ومن تائم وأحجبة وغير ذلك ؟ إني لأكاد أتخيل 
إلآن أستاذ الفلسغة منا » أو رجل العلوم ‏ وأعِني المعاصرين منا ودع عنك 
آباءنا القدماء ‏ لا يكاد يفرغ من ساعات قليلة يقرأ فيها فلسفة أو يدون 
علماً » حتى يرتد إلى دنيا أكثر إسحاداً له وأشد انسجاماً مم نفسه » إذ 
يرتد إلى ما هو ادخل بي باب السحر والتنجم وما إليهما من بقية الفروع ؛ 
لكق لتك ذتلق” الآن > فقلماتحيق له متالعنات ثاليه : 


خر جنا من « بيب الحكمة » في بغداد وني رءوسنا هذه الخواطر عن 
الأثر الذي يمكن أن تكون ترجمة التراث العقلىي اليوناني قد تركته على 
ال 0 قار وري واوا بي لطا 1111 له روعو د الك اجا و 
عن مثل هذا الأثر بي مظانه » فخطر لنا ‏ أول ما خطر ‏ أن نزور شيوخ 
لعتزلة لنرى فم يفكرون وكيف يفكرون ‏ لأنهم بحكم موقفهم المقلي 
حر يون ان يكونوا اقرب الناس إلى التاثر بالثقافة العقلية اليونانية التي نقلت 


اليل 


العم + اذل لكى عق ححيث منضيونة المكز حقده: ون نخيلةا نطق اعد 
على أقل تقدير . 

ولقد حدثناك في الفصل التاق عرو سنك ل كر قابلناه في البصرة 
يناقش مشكلة الذنوب الكبيرة ماذا يكون الحكم ني أصحاببها » وكان 
ذلك بمناسبة من عساهم أن يكونوا على خطأ في الفريقين اللذين اقتتلا في 
موقعتي « الجمل » وه صفين » . وها نحن اولاء ‏ وقد انتقلنا إلى مرحلة 
نكوي حصي باع نبحث عن « معتزلة » هذه المرحلة الحديدة ؛ 
وه المعتزلة  »‏ كما تعلم - امم نشأ بمعناه الحرني عندما اعترل واصل بن 
عطاء استاذه الحسن البصري. لخلاف بيتهما في الرأي » لكنه بات اسماً 
يطلق على تبج فكري ذي طابع خاص » مؤداه أن ينظر إلى مسائل الدين 
« بالعمل » وما يتبعه من بيان حجة وإكامة برهان ٠»‏ لا عمجرد الاستناد إلى 
رواية عن القواعد التي وضعها السلف ؛ لكننا في بحثنا عن معتزلة المرحلة 
اللي نتحدث عنها افر التاسع الميلادي » من وتفة نقفها في بغداد ‏ 
علمنا أن كبار شيوخهم مقيمون في البصرة » ويكني أن يكون من بينهم 
ابو الهذيل العلاف (5ه/845-10) الذي ينعت يانه « شيخ المعتزلة » والذي 
ا ل ل ات 
سيار النظّام ( بتشديد الظاء ) (ت نحو 868 أو قبل ذلك بقليل ) . 

فلم يكن لنا بد من قطع الوقفة البغدادية لتعود إلى البصرة حتى يتا 
لنا ان نستمع لمؤلاء الشيوخ الاعلام قبل ان نستائف السير على طريقنا 
المرسوم . 

هذا هو د شيخ المعتزلة العلاف » ينفرد وحده بعشر قواعد ب كما 
لالم ار والسدل و التزرها سه لايس لبي لايق الك 
تكاد تفلت منك رؤيتها لدقة الفواصل فيها ورقتها ؟ واذن فقد أصبحنا 


١>» 


أمام عقل مرهف بالمعنى الدقيق لصفة الإرهاف » لأنه عقل كحد الموسى . 
فلا غلظة في الفكرة المطروحة ولا خشونة قي طريقة تناولها وتحليلها » كأتما 
المفكر هنا يعالج لفيفة من خيوط الحرير » يريد أن تستقيم بين أصابعه 
تلك الخيوط فلا يتداخل بعضها في بعض . 

وانظن الم فيدالقه الأول 4 وهن_تشامئة إيقانته الله ومعقاند: ع فهو 
ورين ان احتوك أن الى" قةابوخيزة وى إل الاقم فز السعاف تولكن 
ماذا يقول في هذه الصفات الالهية ؟ ماذا يقول ني « العلم ٠‏ الإللحي مثلاً أو 
« القدرة » الالحية ؟ لقد كان السائد فيمن يؤثر ون الوقوف عند حرفية النص » 
أنه ما دام هنالك ٠‏ اسم » فلا بد أن يكون هنالك « المسمى ٠»‏ ليلحظ 
القارئ أن الشرح ني هذا وفما يأني هو شرح أبسطه بلغتي وعلى الطريقة 
التي فهمت با ما يقال » فإذا ترتب عليه خطا في الفهم او في تحديد 
المعاني » فاللوم !نما يقع على لا على مر جم معين استعنت به واعود فاقول 
إنه كان هنالك فريق يؤئرون الوقوف عند حرفية النص » وما دام في النص 
وأسماء » فلا بد أن يكون لا «ومسميات » ؛ فاذا وردت واسماء» مثل 
وعلم» وهقدرة» وشيرهلا نم أسياء :الث الك :#العريوفة ا لوحا بك أن 
يكون هنالك كيان معين اطلق عليه ١‏ سم ؛ العلم ؛ وكيان معين آخر أطلق 
عليه اسم وم جرا ل 
الكيانات الى أطلق عليها هذه الأسماء » هي نقسها الذات الالهية » وليست 
شيكاً سواه ! إننى أكتب هذه السطور وأمامي في الغرفة نافذة فيها ثلاثة 
قوائم من معدن تقسم مستطيلاً معدناً أيضاأ ثلاثة أقام » وملا كل قسم 
مها لوح من زجاج ؛ فلكي أتابم قول الفئة التي ذكرت قولها في صفات 
الله » قلت لنفسبى : ريا يكون المقصود هو شىء كهذا : المستطيل المعدني 
والقوائم المعدتية الثلاثة وثلاثة الألواح الرحاحة إئما هي كياتات قائمة 
بذاتها » ولكن هل منم ذلك من أن تكون هي تفسها في الوقت ذاته 
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« النافذة » ؟ النافذة هى هى هذه المكونات وهذه المكونات هى هن النافذة » 
ومع ذلك لكين كاه الذي ندركه وهو قائم واه ولد لك اقرخ 
هذه القئة من الناس باسم ‏ الصفاتية » لتمسكها بآن تفهم وجود الصفات 
الاللهية على هذا النحو الذي سناه . 

ثماذا يقول العلاف في ذلك ؟ يقول « إن الله تعالى عالم بعلم وعلمه 
ذاته » وه قادر بقدرة وقدرته ذاته» وهكذا قل في سائر صفاته ؛ فعللى 
أي وجه نفهم قوله هذا ؟ تأخذ فكرة « امثلث » مثلاً يوضح المراد كما 
يفهمه كاتب هذه الصفحات : إذا كلنا إن من وات الت اه 
محوط بثلاثة خطوط مستقيمة » وكذلك من صفاته أن مجموع زواياه 
الداخلية يساوي زاويتين قائمتين ؛ فهل يعني ذلك اننا 'نتضوو 8 الاحاطة 
بالاضلاع الثلاثة » على أنها كيان قائم بذاته أم أنها هي نفسها المثلث ؛ أو 
قار ار : ان كلمة :و مثلث » وعيارة ه محوط بثلاثة حطوط مستقيمة » 
مترادفتان » تكونان معادلة رياضية يمكن وضع الا ار اا كان لغيه 
حيمًا ورد في سياق الحديث ؛ واذن فالمثلث إتما هو مثلث بكونه محوطاً 
بثلاثة خطوط مستقيمة » والثلاثة الخطوط المستقيمة هى المثلث ‏ وعلى 
هذا الغرار نفسه ما يقوله العلاف حين يقول : إن الله تعالى عالم بعلم » 
وعلمه ذاته . 

وأما المسألة الثانية عند و العلاف » فهى خاصة بالارادة عندما تنسب 
إلى لله تعالى ٠‏ فلقد ألفنا أن تنسب الإرادة إلى مريد مشخص معين . 
كالفرد الواحد من بيى الاإنسان كين االقنا: أن تتمثل هذه الإرادة ي 
عزمات جزثية » لكل منبا ظروفه امكانية والزمانية » كأن تقول عن فلان 
الفلاني إنه عزم بإرادته أن يسافر من القاهرة إلى الاسكندرية في الساعة 
الفلانية من اليوم الفلاني » وان يستخدم السيارة وسيلة للسفر الخ ؟ لكننا لوظللنا 
نقيد «الإرادة » في كل حالة من حالاتها يمثل هذه الظروف المكانية 


الا 


لقان + لاا انها اذا تسيو النضوة تسبي «الارادة: ال اط عا 
والذلك حاول” و العلاق» انديين كبت تكرة عتالك ارادات مطلفة مق 
قبود الظروف المحددة هذه » حتى إذا ما فرغ من إثبات ذلك » جعل 
الإرادة الالهية من هذا المبيل المطلق ؛ فهو يريد ما يريده في غير لحظة 
معينة من زمان »2 ولا محل معين من مكان . 


وهذا يقفا إل ماله القالنة 4 وعى, خاضة باض ‏ #النكوي اللا 
ذل مره كاك وا قن نا عريه له أن كزين الكاقاكه ا لهذا 
الأمر هو أبضاً مطلق من قود الزمان والمكان ؛ ومن ثم فهو مختلف عما 
بهن بامر و التكليت :)“لان هذا( الاجر لا يفهم إلا إذا ارتبط مكلت 
معين عليه ان يؤدي ما كلف به في لحظة معينة وفي مكان محدد معلوم . 


ولا كانت أوامر التكليف قد تُعصى وقد تطاع » كانت المسألة الرابعة 
عند « العلاف » هى حرية الاختيار عند الاإتسان ؛ فهو كسائر المعتزلة ‏ 
0020 ان للإنسان قدرة على أن يطيم الأمر وقدرة على أن 
بعصى » ليكون الثواب والعمّاب بعد ذلك قائمين على اساس عادل 4 لكن 
لاد يت ا هذا الموقف المعتزلي العام » إضافة خاصة به » إِذ 
يقول إن الإنسان وإن تكن لديه هذه الحرية في الحركة وهو ها يزال في 
الحاة التتاا »فهو داعا ضار الى الا حر قاباتك غير حي اله كم راف له 
أن يتحرك ؛ ولست أدرى ماذا نفيد هذه الفكرة العجيبة ؟ إننا إذ نطرح 
للمناقشة مسالة الحرية بالتسبة للإنسان » هنا على هذه الأرض » انا 
نلتمس ها يبرر او لا يبرر المسئولية الخلمية الي تستتبع ثوابا او عمايا ؛ 
أما ان نطرح الموضوع نفسه بالنسبة إلى حركات الناس في آخرتهم فضرب 
من الترف العقلي الذي لا يشغل ‏ في رأينا ‏ إلا من لم يأخخذ المشكلة أخذاً 
جادا . 
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رلعل و العلاف » وهو في صدد هذا الجزء من معالحته لمشكلة الإرادة 
:| تكون حرة ومتى تكون مقيدة » استدرك أمراً فاته »؛ وهو الذى جعله 
اله عائينة ”314 كا نا أفاق ايسان نيه قاتاة وهل بكرن ف الهاة 
كحرة «احركة» عل الاطلذق: > حى. تقول غنبا :انها سرة. أو خيرة ؟ 
اليس الصواب المعقول هو أن تنقطم الحركة بانقطاع الحياة الدنيوية المادية 
الطبيعية » لتصير الكائنات في آخرتهم إلى « سكون » دائم ؟ وبرهان ذلك 
ل ا ا ان يا 5000" 
نذا كدة الطهوو والحلبوت ‏ فهو أيضاً يتتاهى إلى آخر يختني عنده وتبطل 
حوادثه ؛ فإذا كانت «الحركة » ذات أول بدأت به » فلا بد أن يكون 
ها آخر تفىف علنده . 

فكاما الأساس عنده هو « السكون » تطرأ عليه الحركة ثم تزول عنه ؛ 
ولا يسعنا في هذا السياق إلا أن نقارن مقارنة عابرة سريعة بين ثقافتين : 
الأول - وهى التى سادت خلال القرون الماضية ‏ يجعل « الحركة » فرعاً 
وه المكونم ا مذ ع أي مان زاء التجالة اللذكرنية له حال د بعر الف 
أحدث هذا السكون ؟ وأما إزاء الشيء المتحرك » فيجوز لنا السؤال : من 
الذي بث فيه الحركة ؟ وأما الثانية ‏ وهى ثقافة عصرنا نحن .. فتعكس 
الوضع ؛ فالحركة أصل أصيل لا يستدعي السؤال عن علة » والسكون 
فرع يطرا » فنسال عندئذ » من الذي اوقف الحركة ؟ وإنه لفرق بعيد 
عميق بين الوقفتين ؛ في الوقفة الأولى نرى الناس يلتمسون عوامل التسكين 
والتشبيت » فن تحميد للأوضاع وكراهية تغييرها » إلى قوانين عرفية وتقاليد 
تنبض كالأطواد الرواسخ في أوجه من أرادوا تحريكاً وتغييراً وتطويراً ؛ 
وعكس ذلك هو الصحيح بالنسبة إلى عصرنا الراهن . 

وننتقل إلى المسالة السادسة عند « العلاف » وفيها تفرقة لطيفة بين ما 
تبفو إلى فعله بقلبك » قتطاوعك جوارحك في تنفيذه أو لا تطاوعك 
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لعلة فيها » وبين ما تتحرك جوارحك إلى فعله غير صادرة في ذلك عن 
توجيه من القلب ؛ فى الحالة الأولى يكون الجانب الجوهري الحام قد 
تحقق لمجرد أن تعلق به الحوى . واما قدرة الجوارح على التتفيذ الملل 
فأمر عرضي ثانوي ؛ والعكس في هذا غير صحيح » أي أن المتوارح قد 
ترغم إرغاماً على فعل لا يبواه القلب » وعندئذ يكون أقرب إلى حركات 
الحوامد ؛ الفاعلية الاإنسانية الحق تتوافر للحالة الاولى » واما في الحالة 
الثانية فالذي ينحكم ني الأمر هو الطبيعة وقوانينها ؛ وهل نرى في إنسان 
يسقط من شاهق شيئا | كر من حجر يسقط بفعل قانون الجاذبية ؟ فالانسان 
إنسان خوالحه ونواياه وميوله » لا بما تؤديه جوارحهاداءً آلياً لا دخل له هو 
فيه ؛ الجوارح بالنسية إلى المقلوب ادوات للتنقيذ » فان ادت فعلها كان 
خيراً » وإلا فقد فرغ الإنسان من تبعته إذا ما صحّت عزعة قلبه ‏ شيء 
كهذا هو ما اراد « العلاف» أن يقوله » إذا كنت قد احسنت فهمه ؛ 
وهو موقف لا أظننا نفيد منه كثيراً لو أحييناه ني عصرنا ؛ وأقل ما نعلّق 
دق الله لافار الولو او القوه وى صن الجر ار 
فرديته لتربطه الأواصر العضوية مجماعة ينتمي إلبا ؛ أريد أن أقول إن 
مفهوم ١‏ الفردية » قد تغير ؛ واصيح الفرد بلا وجود حميى وإتسالي ما لم 
يكتمل بسواه ؛ فاذا هو قد انختزن نواياه في قلبه » لم تحر جها له الجوارح 
خالا تعض أل الرضاى الاتت ]دق «المخار ف اذا كرون عدر اف ييل عه 
فاوط تو د لكر لما احور وق ابي :قل قله لق 04 كله ايت 
من زاوية علاقة الاإنسان بالاإنان » على حين كان «العلافب» ‏ وكل 
الأقدمين ‏ !نما يتكلمون من زاوية علاقة الإنسان بربه ؛ فأجيب ا 
إني أعلم ذلك ٠»‏ وهذا قلت إن للعلاف ومعاصريه زمانهم » ولنا نحن 
ا 


وكانت المسالة السابعة عند « العلاف » هى عن وجوب أن ٠‏ يعرف » 
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الإنسان ربه معرفة قائمة على العقل وأدلته-» لأن ذلك وحده ما يستلزم أن 
بعلم ما مجوز فعله وما لا يحوز علما لا يتوقف على مجرد الرواية المسموعة ؛ 
فإذا لم يحصل الإنسات مثل هذه المعرفة كان مسئولاً عن جهله » وهو 
موقف شبيه بقولنا اليوم إن جهل المواطنين بالقانون لا يعذرهم في ساحات 
القضاء ؛ فالعلم هو الحالة المفروض قيامها ؛ ومعنى قول « العلاف » في 
هذا الصدد » هو أن الإنسان إذ يسلك السلوك الفاضل » فإ نما يتيم في 
ذلك إملاء عقله قبل أن يتبع تكليفاً مفروضاً عليه » برغم كون التكليف 
وإملاء العقل شيئاً واحداً تعرقه عن أحد الطريقين أو عن الطريقين معاً . 

والمسألة الثامنة عند « العلاف » هي قوله في الآجال يأنها لا تزيد ولا 
تتقص ؛ واأحسب أن قائل هذا القول لو كان صادقاً مع نفسه فيه » لما 
اخذ الحدّر من المهلكات ؛ ولست ادري كيف يمكن التوفيق بين أن 
يكون الآأجل غير قابل قياف افيا نادو الام الا ألقي .: فين الم 
اللكة جه وهل إل أ الى كان هذا القوله متكيودا شاه الطاعر اق لله 
لل كانت هنالك حكمّة في بحوث طبية تحر بها لنجتب الإنسان بعض 
المواقف التي من شأنها أن تجلب الموت لو تركت لتفعل فعلها بغير وقاية 
قائمة على علم ؛ لكن هذا استطراد منا قد لا يكون وارداً في موضم مناسب 
فخ نياف الحلية: ‏ 

كوا كه القابيذة ”امه الا رادلاب الخلنة كرون ير ايام تلق 
اسن ال اهمه سن الأ يكرة تاعاسل نض . الاداقة عن اليه 
لمراد » أم يكون ها كيانها المتفصل المستقل غير المرتبط بعملية معينة من 
عمليات الخلق الي ترتبط بها وتترتب عليها ؟ عن ذلك يحيب « العلاف » 
ان إزادة اج لذاى كرتا ع اريس كرف راع لكو فته الغو مالعل فو 
الى و اتن | ذا لكاي ملف اي" ادر وطاق اوعدو اع يفك ل نور 4 1 
خلاف الشيء المخلوق » فهو مسد متعين ذو مكان وزمان معلومين محدودين 
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ركاف هده" الضفتحات» لقصو كي تكون إرادة »"قائمط براسها غير 
موصولة بما يراد ؟ إن ذلك كقولنا : رؤية بغير شيء تراه » وسمم بغير 
صوت تسمعه ؛ ثمهما علونا بفكرة « الإرادة » من المتعين إلى المجرد ومن 
النسي إلى المطلق 4 فسوف تظل الفكرة ميتورة مستعصية على الفهم حتى 
نتصور الصلة الرابطة بينها وبين ما تستحدثه ونحلقه » وإلا فلو اصررنا 
على أن يكون التجريد والأطلاق على درجة من الانفصال عن الخلق الفعلى 
لفن عا وتات :ا ماد مف طالية اه تصوو: إزاذة ريد 
وخلقاً لا تخلق » ورؤية لا ترى وسمعاً لا يسمع ء ومشياً لا مشي ١‏ وقولاً لا 
نشوك كد كا تروف الناطاء ل تسم علا امكار الول أماة ع كانتا 
الأصابم الي تشير إلى خلاء ؛ ومم ذلك ٠‏ فا الذي نفيده من زعمناءبآن 
لله تعالى إرادة منفصله عما يراد » اعنى ان له إرادة لا تريد بالضرورة ع 
ال عن مجروفية نا اموي 0 

قاط الخالة. العاغرة وال حترةتع اتن لتاقن الت جد > بو والح 
« الملل والنحل » ليميز « العلاف» بها دون سائر المعترلة » فهي مسألة 
شيع + ال حترنة ‏ العللوت» [لفجة العاة غل معدة وعم ررعينية الا 
زاعم . ان تستند لا إلى راي تواتر بين الرواة مهما كثر عددهم ٠؛‏ بل إلى 
ولي من أولياء الله المحصومين عن الخطا ؛ او بعبارة اخرى ؛ لا تكون الحجة 
المقامة على حكم مقبولة ؛ إلا إذا كاتت بدورها إلاماً من الله تعالى بخص 
به رجالاً بأشخاصهم ؛ وعمّل إل أن هذه القاعدة الممهبجية وحدها كفيلة 
بهدم البنيان العمل الذي كان ٠‏ العلاف » يحاول إقامته بالطريقة الى نامكش 
5 حال المشكلة ؛ إذفيم الدلٍ ومنطمه اذا كان التصديق آخر الآمر 
مرهونا بوحي يوحى به إلى ولي معصوم ؟ 

أما بعد » فقد أطلت الوقوف مع ٠‏ شيخ المعتزلة » أبي الحذيل العلاف » 
لعل اعود منه بزاد عملي اقدمه لابناء عصري » يدخلونه في زادهم القكري ) 
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يكرارديه وارن لعلف عظم ؛ لكني أخدع نفسي وأخدع أبناء عصري ؛ 
لو توضضت وأوضستهم أن في الوروث عن و العلاف » ارثاً ذا بال ينقع من 
أحاطت به مشكلات عصرنا ؛ اللهم إلا إذا اران ننها “مح هنا وميد 
هناك » من اهمها الإعان بقدرة الانسان على الاختيار الحر المسئول + إذ 
نحن أحوج ما نكون إلى بث هذا الإعان في أنفس المعاصرين » ليفعلوا 
ويفعلوا » أفعالاً تسم بالتشاط البتكر الخلآق » لا يحدَ من نشاطهم 
المغامر خوف من تبعة » فانسانية الانسان مرهونة بارادة الاختيار في خلقه 
الأفعال والأشياء خلقاً يتصدى به الانسان الحر لكل ما يترتب على ذلك 
من تبعات . 
ات 
وهل نترك البصرة لنعود إلى بخداد فنستانف السير على طريقنا المرسوم » 
قبل أن تمر على معتزلي آخر » لصيق « بالعلاف » من وجوه كثيرة » فهو 
من ذوي قرباه الأقربين » ثم هو من تلاميذه المقربين ؛ وذلك هو « ابراهم 
ابن سيّار النظام »؛ ويبدو أن التلميذ تفوق على أستاذه تفوقاً ظاهراً » م 
نحطئه المعاصرون لهمما . وهذا هو الحاحظ ‏ وقد عاصرهما ب البصرة قبل 
أن ينتقل إلى بعداد ‏ يقول عن « النظّام » : و كان الأوائل يقولوت في كل 
ألف سنة رجل لا نظير له » فإن كان ذلك صحيحاً فهو النظام » ( والقول 
مأدوذ مق يؤوابة الرتقى" فق والتة والأملن عي 4نم : 


إن كاتب هذه الصفحات ليقدر الحاحظ تقديراً لا يكاد يكون له 
حدود » فإذا وجده يقول قولاً كهذا ني ٠‏ النظّام » كان خليقاً يه أن يأخذ 
اهبته » ويشحذ قريحته » ليلتى « بالنظام » وهو في اعلى قدراته ؛ اذا 
كانت أفكار النظام الأساسية » بناء على ما ذكره الشهرستاني في « الملل 
والبحل 16 نه بكر الا كلانه عكر موضوها به عي يها :و النطام وه 
فلنستمع إلى هذا المفكر » الذي لا بحود بمثله الرّمان إلا مرة واحدة كل 


يضق 


للا ل اج ا ل ل 


"0 


كانه سبالته الأرح ”عن ادن مد أي عرينة الآرافة الاماكة فى 
الاختيار ‏ فذهب إلى ما ذهب اليه الف له حسفا من أن الإنسان مريد 
ا ل ود ٠‏ لا فرق في ذلك بين خير ياتيه أو شر 
يقترقه © .ولق اخدنا برأي غير هذا الرأي لتعذر علينا أن نفهم كيف يكون 
الإنسان مسئولاً » وعلى أي أساس عادل يثاب على خخير يفعله ويعاقب 
على شر يحي به على نفسه وعلى الناس ؟ ولكن « النظّام » يضيف إلى هذا 
القوله امقر سيق هات المقك لهي بعد وتم يقة 18 يهن اذ انند لذ مواق 
وصفه بالقدرة على فعل الشر والمعصية » وليست الشرور والمعاصي مقدورة 
ل يابة :هنوردة عرض الصو ؛ وهذا مذهب نقيله من « النظام » قبولاً مطلقا 
وبغير تحفظ » لأنه مذهب إذا حوكم أمام العقل كان مقبولاً » وإذا 
حوكم بالاحساس العام كان مقبولاً كذلك ؛ وإننا لنعجب من قوم عاء 
ل لا ل 0 
والقدرة ورك نينا يدا نميا اذا حدق اناه و لين الاك 
القادرة ؛ وإلا فهل تشع الشمس ظلمة ؟ هل يخرج الماء ناراً ؟ ! إننا إذ 
نصف الله بالقدرة المطلقة » فاا نتصورها قدرة فيا هو به اله ؛ اننا اذ 
تقول عن فنان إنه قادر على إبداع فني من هذا النوع أو ذاك » لا يحق لنا 
ان نقول عنه إنه كذلك قادر على تحطم الأثر الفني بعد إبداعه ! نعم 
إنه يستطيع ذلك » لكنه يستطيعه لا من حيث هو فنان ؛ وكذلك قل إن 
الله تعالى قادر على خلق ما يتفق مع كونه إلهاً ؛ وأما أنه قادر كذلك على 
كل العريوا بان المحاضىي فرك عير 1ن الال ادا الفدل يكال نوترك 
لها » وني ذلك من التناقض ما فيه ؛ ثم ماذا يفيده القائلون بقول كهذا ؟ 


الكنا 


نا الف بطق يدق يتاتو وهم قوعت تللكه العياة مق تعاذه إلى «ماعة 
ونجارة وزراعة ؟ ام هي لحاجة عمياء تضر ولا تفيد ؟ 


كان ١‏ النظام » على حق » وكان معارضوه على باطل ٠‏ حين قال هو 
إناائق تافو عل كل مالزولم أن فم افج اده #ورلدن نحو تادر 
من حيث هو إله ‏ على أن يفعل بعباده في الدنيا ما ليس في صالحهم 
وصلاحهم ؛ وحين قال المعارضون بأن ذلك يجعل الله جيرا على ما يفعله ؛ 
إذ القادر ‏ عندهم ‏ هو من يستطيع الفعل والترك » أياٌ كان ذلك الفعل ؛ 
وإننا اليوم لنحبي ٠‏ النظّام ٠‏ حين رد على معارضيه عا قد يرد به مفكر يعيش 
فق .عطرنا ]ذال عا عنناة + ها الفرق تين أن اقول ]تاه عير اكر هغل 
فكلا القن وين أن امول انه قاور عل :ذلك الكنه" لا زيول ؟ البسن هيو فى 
كلتا الحالتين لا يفعله ؟ وهو رد يأخذ فيه « النظام » معاني العبارات عا 
تتضمنه من الجوانب العملية وحدها » وما لا يستحيل ان يتحول إلى عمل 
فهو في الحقيقة ‏ بغير معنى . 

وننتقل مع « النظام » إلى مسألته الثانية » وهي خاصة بالإرادة الإلهية ؛ 
قراة مكل كنا كزلا هما عااكناء عند تعبتا ها رأى :ل العلذفة 41 اذ 
قال ما معناه إن الله لا يوصف بالإارادة إلا وهو يخلق ما مخلقه ويفعل ما 
يفعله + أما أن تتصور إرادته قائمة بخض النظر عن كل عخال للخلق والفعل » 
فامر يتعذر عليه وعلينا ؛ ومهما يكن من أمر فهذا وحده هو القول الذي 
قد يفيد و.بدي ؛ إذ أين وكيف تكون المداية لنا في مواقف حياتنا إذا 
صدرنا عن عقيدة ران ازاذة الله يق تضق ذانه دوق مااوجي امتخدانها 
في خلق الأشياء وتسبيرها ؟ 


وأما المسألة الثالثة عند « النظام » ففيها لفتة تكاد ‏ لو أحسنا فهمها 
واستخدامها ‏ أن تضعه معنا في عصرنا ؛ لمن أهم ما ييز عصرنا بغير 
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نزاع وعية انطو الخزة عيذ الن كه والمير بدل النظرة الي سبقت ذلك 

من أن الأصل في حقيقة الكون سكون إلى أن يحركه ما يحركه ؛ إننا إذا 
وضعنا منظار عصرنا هذا على أعيننا لترى » لما فرقنا بين ه عل »و « جسم » 
ف ان كلهما قوامه ا رام ؛ لقد كان بمكن 
العا نان يتصوروا العقل كائناً متأملة 5 شكون 6 بواما لكان فق وسلدة 
الذي بلزم أن يضطرب: مع سائر الأشياء الجوامد في تيارات الحركة الدافقة 
خلال الكون » أما تحن اليم فلا تعلم كيف تكون ٠‏ ذكرة » إلا أن تكون 
فيا 0 الفاعلنة ودع هذا العضو أو ؤاك من أعفاء البلات . 


وشيء كهذا يقوله «النظّام  »‏ لو كنت قد أحسنت فهم ما يريده - 
حين يقول ما معناه إنه ليست الأفعال البدنية وحدها هي الي تتالف من 
و حركة ٠‏ بل كذلك ٠‏ العلم » و ٠‏ الإرادة  »‏ وكان يمكن ان يعمم القول 
ليشمل كل جوانب الإنسان في حياته الفكرية والوجدانية  «٠‏ فالعلم : 
حركة تنتقل يها النفس من حالة إلى حالة » وكذلك قل ف الإرادة ؛ وإن 
هذا القول ليصدق حتى إذا فهمنا « الحركة ع لا عل أنها تقلة من مكان 
إلى مكان ٠»‏ بل فهمناها على انما تغير من حالة إلى حالة اخرى . 

وننتقل مع «النظام » إلى مسالته الرابعة » وكاتما اراد با أن يضع 
تعر يفا يحدد الانسان » فكان هذا التعريئف عنده هو أن الإنسان إنسان 
تتمواووهة عوابا الدة فيو اله االقة 6 كبا اه هرءوييلة افك ؟ 
وما النفس أو الروح في هذا السياق إلا جملة الاستعدادات الي يتهيا ا 
للانسان أن يفعل ما يفعله ؛ فهى ليست هذه الحزئية الخاصة أو تلك الحرئية 
الخاصة من جزئيات العلوم » أو من جزئيات النلوفن اوه ارات 
القدرة او حالات الإرادة » بل هي هذه القوى باكر د عالم الممكن » 
قبل إخراج هذا الممكن ليكون واقعاً ؛ كاليدين - مثلاً ‏ « عمكن » أن 
لقال الس اوددر اسه لقو مافين ته ال لل ل 1 


حاقل 


قل إن النقس أو الروج . - الني هي هي الإنسان ني أكمل معانيه ‏ هي 
اوقلا نف و كن ان تزد .عا ذا نينا ديق بالفعل كانت هي الأقكار 
الحنة أف الأ فاك" العحنة ال عالق فنا تازديف الفرة (الأنما هاده 
ارقي ؛ وبالطبع 5 الأفراد قي أشواط هده القدواتة: اللمكلنة + 
وبالتالي في اماد ما يفعلونه ؛ ولست اعلم بماذا يحيب « النظام » لو سالناه : 
كيف يكون البعث لروح كل صفتها انها مجموعة استعدادات وقدرات ؟ 
إن نظرة « النظام » إلى النفس أو الروح على أنها قدرات » قذ تلثم التثاماً 
كال عع تال القاكر ىن لسرا : نحن » ولكبي ما زلت أتساءل كم 
كان وقعها في محيط عصرها ؟ أم تراني لم أحسن فهمه في هذا الصدد . 


وأعاازا لما ل#الحامنة نقد ارام ها افاعيمة الغدزة التاضيلة ون ها هن 
من قدرة الإانسان وما هو من قدرة الله ؛ والفكرة على طراقتها ولطاقها » لا 
انها تقيدقا شا 6 حو رفو لها تنام إن الاقنات ادا ول قعل فيا ا 
فإن ما يقح في حدود فعله هذا إنما هو من قدرته ؛ غير أن الشيء لا تقف 
حركته عند هذه الحدود وحدها » بل يجاوزها ٠‏ فيكون هذا القدر الذي 
جاوز به هو من قدرة الله ؛ أفرض أنني قذفت بحجر » فعندئذ تكون 
ل ل ب ا ار 
في الهواء » بل إن طبيعته تقتضيه أن يسقط عل الأرض بفعل الجاذبية ؛ 
فهذا السقوط وهذه الجاذبية الأرضية لم يكونا جزءاً من فعلى » ولا مقدورة 
بقدرتي ؛ إنما هما لازمان عن طيائع الاشياء ذاتها ؛ ولا كانت هذه 
الطبائع هي من خلق الله وصنعه » كانت الافعال البي تقع من الأشياء ‏ 
بعد استنماد نتائج قدراتنا نحن هي من فعل الله وبقدرته ؛ هذا ما 
بقوله « النظام » وفاته ‏ فما يبدو أن لا فرق في حقيقة الأمر بين الشطر 
الذي نسبه لفعل الإنسان والشطر الذي تسبه لفعل الله ؛ لانه لو كانت 
مفظلة ادر اده الارفن كن حجا انك حدود فعلي » فتحتم علينا أن 
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ننسبها إلى طبيعة الحجر وطبيعة الأرض ٠‏ أو بعبارة أخرى » نتسبها إلى 
فعل الله » لأن هذه الطبائع هي من فعله » فان قدرة الذراع على القذف , 
واستجابة الحجر بانقذافه » هما كذلك من طبيعة الذراع البشرية ومن 
ا ل ل يي ل ل د 
الصواب إذا هو رد الحركة كلها ذراعا بشرية كانت هى المتحركة » 
راص | منققا + أن حصي اسافظا جد لل رفني 4 أن ارقا جاده 
إلى قوانين » وليقل إذا شاء إن هذه القوانين من فعل الله » فلا يغير ذلك 
من الأمر شيئاً » لأن الذي يبقى بين أيدينا هو قوانين يمكن أن نفهم بها ما 
بحدث » وأن تتنبأ على أسأسها بما عساه أن يحدث ؛ ومع ذلك فإن 
التفرقة التي بميز با «النظام » جزءاً من الفعل عن جزء » جاعلا أخد 
الجزءين مقدوراً للإنسان » والجزء الآخر محتوماً بحكم طبائم الأشياء » 
تفرقة تدعو إلى إمعان النظر . 


ولول قفا الول قالتاتن المادنه والناهة > لوحبنا كينا طعت 
بلغة إحدى المدارس الفلسفية المعاصرة » الى مجعل حقيقة الشيء في مجموع 
ظواهره ؛ وهو مذهب نمكن القول مع قليل مم, ع العجو راك عافن 
الفلسقة الأوروبية الحديثة هو ديفيد هيوم في القرن الثامن عشر ؛ وخلاصته 
إنكار لأن يكون للشيء المعين جوهر ميب ود اء ظواهره الي تبدو منه 
للحواس المدركة له ؛ فليست البرتقالة ‏ مثلاً ‏ إلا لون وطعم ورائحة 
وشكل وملمس الخ » رن علاقات 
فإذا طرحنا هذه الصفات البادية من حسابنا واحدة في اثر واحدة » كان 
بافي الطرح لا شبيء ؛ على حين كانت وجهة النظر الأخرع تقول إن الذي 
يبقى في اذهاتننا بعد طرح هذه الصفات البادية هو « جوهر » البرتمالة ؛ 
وها هوذا ٠‏ النظام » يذهب إلى أن الجواهر ‏ جواهر الأشياء أو حقائقها - 
مؤلفة من أعراض اجتمعت » وليس وراءها شيء . 


يضف 


والذي سشر سؤالنا في هذا الموضم هو : ترى هل قصر « النظام » 
قوله هذا على الاشياء الحوامد دون الأحياء ؟ او هل قصره على الاشياء 
المؤامة: و الأحياء بذوة لاتوت بوشن وتيك اطنه كه راعك بد ارا 
الدترية حدا مجعله يوسع هذا المول ل الإنسان مع سائر الاشياء 
تطبيق القول على الإنسان ٠‏ يمجعل الانسان قي حقيقته حزمة من صفات لا 
50 على جوهر داخلي » لكن هذا القول يني وجود نفس أو روح » مما 
كانت تستلزمه العقيدة الدينية والرأي العام في أن معاً ؛ لقد استطاع هيوم 
ان يشمل بالفكرة كل شيء إنساناً وغير إنسان » فلم يحل بينه وبين ذلك 
عفيدة ولا راي عام شائع بسن الناس 4 ولا اظن « النظام » قد اراد هذا 
الشمول الواسم للفكرة ؛ وعلى كل حال فحتى هذه النظرة المبتورة 
المجزوءة في إنكاره « للجوهر » واكتفائه « بالظواهر » عند الإشارة إلى 
جقائق. الأشياسيع. كقيلة له عندنا باتحلؤلة معطلا بقعا “فى دنا« العمل ”7 
والعملاء . 

نكن دوو اأسفاوت ل تكد تله هذه الخزلة الحملية (الرفيكة للحصيره 
حتانق الأضاء وظواس ها مد ذه فق الشبالة القامنة هتقفن لقند 
بنفسه » ونسخ بيسراه ما كانت خطته بمناه » لأنه حين انتقل إلى مسألته 
لايم انكر رح يعمفة ا ارو وروا ب لاود مانم هيل 

فا ظنك برجل واحد يعرض عليك تق ان واحد » افكارا » بعضها يحملك 
على أن تضعه مع هيوم - الفيلسوف الإنتحليزي التجريبي المعروف - ني 
زمرة واحدة » وبعضها الآخر يحملك على أن تضعه مع ليبنتز ‏ الفيلسوف 
الأوروبي العقلاتي ‏ في زمرة واحدة أيضاً ؟ اللهم إلا إذا كنت قد أخطأت 
هم مأ قصد اليه 0 النظام » : ولنوضح هذا التنافض ين الرايين فلمول : 


لا بد لنا بادىء ذي بدء أن تلى للقارىء موءا بن لهمها ف ونين 
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من المصطلحات الفلسفية الى يكثّر ورودها عند الفقلاسفة المحدثين 
والمعاصرين لنا بصورة خخاصة ؛ أما أول سذين الزوجين فهو التباين القائم 
بين « الجوهر » و « العرض » » واما ثانهما فهو بين « العلاقات الداخلية ) 
و« العلاقات الخار جية » ( ويفضل بعض الكاتبين بي الفلسفة من زملاثتا 
أن تقول « الاضافات » بدل « العلاقات » جرياً على طريقة العرب الأقدمين 
الس كنا رفت ان قر لاض لودل جبار واه وتسراركن 
التمكا تفن التعاد د 


كان الفلاسقة الأقدمون » وكثين من الفلاسفة المعاصرين »© عتنما 
يحللون حقائق الوجود الظاهرة ليردوها إلى اول اصولا ٠‏ يتنهون إلى فكرة 
شديدة الشبه با كان ليقوله عامة التاس يفطرتهم السليمة لو أنهم أوتوا 
القدرة على التعبير الفلسني عن وجهات نظرهم ؛ وذلك انهم إذ يرون 
الأشياء من ظواهرها البادية » كألواتها وأشكالحا وأصواتها الخ , لا 
يتصورون ان تكون هذه الظواهر البادية للحواس معلقة في الخلاء بغير 
حامل يحملها أو دعامة تسندها ؛ فكيف تكون حقيقة هذا و القط » مثلاً هى 
له بحواسى 34 بحيتثت اختقفت صماته وحركاته الظاهرة 4 أقول عنه أنه 
انعدم ولم يعد له وجود ؟ أإذا تغيرت صفاته وحركاته أقول إنه قط آخر 
عن القكل الذى رات سند ين الاج اتددلا ند أن يكون له جاتيتة اخر ذو 
ثبات » هو الذي يخلم عليه هويته الثابتة » فيظل هو هو القط بعينه مهما 
تغير ت صقاته أو اختفى عن مجال إدرا كي الحسبي ؛ واأن الأمر ليزداد 
تعقيداً وعسراً إذا ما وضعنا الإنسان موضع النظر ؛ فقد يسهل علينا أن 
نتصور فناء القط فناء تاماً إذا ما اختفت عن حواسنا صفات بدنه وحركاته ؛ 
لكنه لا يكون بهذه السهولة كلها إذا ما كان ه الإنسان » هو موضم أنظارنا ؛ 
فهل يسبل علينا ان نقول عن رجل نعرفه على مدى اعوام طوال » اعتورته 
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خلذفا غنات كتيرة > انه لبان زنكلا وتواخذا بز عوعدة من الرجال 
يكثر قدا ر ما كثرت تغيراته ؟ وإذا قلنا بل إنه « واحد » كان علينا أن 
نبحث فما ربط كترته رز طاح مرح رسن سد عام توي 
بل ريما تظل واحدة كذلك بعد موته » بدليل أنه سوف يبعث يوم البععث 
5 


ونم لعل ذا كلوخد الالاسفة الأقدعوت وكيز بو لحار و 
الامفر من «افتراطن 6 وجورد واجوهر ع وراء هده الظؤاغر الثادية 6 هو 
الى وحن للق لعلو افق + وهنا الذي يظل ثابتاأ وذا دوام » ولذلك فهو 
الذي يضفي على الكائن الواحد وحدانيته وهوديقة وان الظواهر الي تظهر 
انأوتختفي انأ » تجيء وتذهب ٠‏ فيكون الكائن ن المعين على صفة معينة اليوم 
وغلن غيرها عدا دهن" اغراف ٠‏ تترضى الذلف الكاتن دون ان .تكون 
فور اد سق ]سوه الا 


وأمام هذين الطرفين : الجوهر والعرض ٠»‏ ترى أصحاب المذاهب 
الفلسفية على اختلاف ١‏ فنهم من يجعل الجوهر من الشيء أو من الكائن 
هو كل حقيقته » ولا معول إطلاقا على الاعراض الطارئة » وهؤلاء هم 
الملاسفة ١‏ المخاليون ) 4 ومنهم من يتخد الموقف المضاد » فيقول أن حميمة 
الشىء أو الكائن هى ما أدركه منه » فاذا كان هذا الذي أدركه هو صفات 
تتبدل وتتغير وتظهر ونختى 2 كانت هذه الصفات هي حميقته ؛ فاذا 
سألتهم : وما الذي يُكَْسِب الكائن الواحد هويته الواحدة ؟ أجابوك : ليس 
لكائن ما هوية واحدة »ء إلا ما تعطيه إياها مجموعة العلاقات البى تر بط 
تلك الصفات الظاهرة ؛ ولما كانت الصمات الظاهرة تجاوز الحصر » 
كانت العلاقات الي تربطها بعضها ببعض محاوز الحصر أبضاً » ومن ثم 
افكلنا ان تتصون تزكية عا ملك عقف “كل فرة.غتهاا سات الافراد + 
وهنا تكمن ها نسميه « بالهوية » الواحدة . 


١+٠ 


وها اندم "اولع فل فته «اللحدوتدكرة و العلانا كت 40 <القلايية 
قديمهم وحديهم على السواء » يفرقون فيها بين نوعين : داخلية وخارجية ؛ 
أما الأولى فهي التي تنبثق من طبيعة الثبيء نفسه أو من طبيعة الفكرة نفسها ؛ 
ولا تفرض عليها من الخارج فرضاً موقوتاً ؛ فالعدد  )١(‏ مثلاً ‏ تنبثق 
منه نفسه عدة علاقات تربطه بسواه »١‏ ولا يكون للحوادث الجارية دخل 
في ذلك ؛ فهو و ضعض» العدد (5) وهو «ثلاثة أمثال » العدد (4) 
وهكذا ؛ إن علاقته بالعدد (7) وبالعدد (4) نابعة من حقيقته » بحيث لا 
يمكن القول إنبا علاقة قد تظهر اليوم وتحتنى غداً ؛ ومثل هذه العلاقات 
النابعة من حقائق الأشياء أو الأفكار » يعممه الفلاسفة المثاليون ليشمل 
كل كائن في الدنيا وكل فكرة عقلية كائنة ما كانت ؛ لم لا ؟ اليس 
عندهم أن لكل شيء « جوهراً » ثابتاأً هو حقيقته ؟ إذن فن هذا الجوهر 
تلزم بعض العلاقات لزوماً منطقياً اقنضته طبيعته ولم يكن للحوادث العابرة 
دخل فيها . 

لكن فريق التجريبيين من الفلاسقة لا يذهب هذا المذهب » نعم إن 
لكل شىء ولكل فكرة علاقات تربطه أو تربطها بسواها » لكنها علاقات 
تطر | عليه نول تنيت امه انعا ذا كانت الووقة 1 “به علي لاسن 
وفوف » المنضدة » و وعلى عمين » النافلة ١‏ و المظلة ؟ فكل 
هذه العلاقات قد تتخير إذا ما تغير وضعها » فلا مانم عند منطق العقل أن 
ارى الورقة في لحظة اخرى وقد اصبحت « تحت » المنصضدة لا فوقها » 
وه إلى يسار » النافذة لا إلى عيلها » و «فوق » المظلة لا تحتها ؟؛ وهم 
يسمون امثال هذه العلاقات القائمة بحكم الظروف المحيطة ٠»‏ والبي تتغير 
الااتدرويفه التاروفي دون "انا كديس ضقدنة القو ا 4 نيزنا بالنوفات 
الخار جية . 1 


وبعود بعد هنا الااستطراد الطويل إلى صاحينا « النظام 1 ؟؛ قلمد 
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أسلفنا له قولاً يذهب به إلى أن حقائق الأشياء هي « أعراض اجتمعت » 
ولشن ا الحوي “سدق الا هده الاعوافى النحسة سبي ادن 
فأنت يا صاحبي أميل إلى التجريبيين من طراز الفيلسوف الإنحليزي هيوم ع 
لكالا لنت" تن البالة القاة ‏ أنتا خنة جراي اعن كيل الكانيات 
« كامناً بعضها في بعض » » وتآخر كائن منها عن كائن » هو تأخر ني 
تاريخ الظهور وحده ؛ أي أن أول كائن خلقه الله » لو كان قد أتيح لنا 
اناا مياسن اويا" كانتا حدم الممنات» كل اعابت 
نت ؛ فليس في الأمر أكثر من أن نتصور ذلك الكائن 
الأول وكأنه شريط التفّ حول نفسه ء ثم أخذ على مر العصور بنبسط 
لتظهر كوامنه » فهذا الظهور وإن تاخر وقوعه » إلا انه من حيث «١‏ الوجود » 
نفسه قد كانت تلك الكوامن موجودة منذ وجد الكائن الأول ؛ وما دام 
النظام » قد أخذ بهذا الرأي » فهو فيه لم يعد فيلسوفاً تحريبياً من طراز 
هيوم ؛ بل إنه يصبح بهذا الراي فيلسوفا مثاليا عقلانيا من طراز لبنتز ؛ 
وإنه لمن العجب أن نرى « النظام » هنا يذ كر مثالا على سبيل التطبيق 
لفكرته . هو نفسه المثال الذي يضر به ليبنتر على سبيل التطبيق كذلك » 
ال 0 
يعتقد ان لو حللنا ادم من حيث هو اصل - لوجدنا متضمنا فيه كل فرد 
الجاال: علي يهنا ذللك أضل "فوا الناهن ى عام كما عقي متيونة: القناسن 
العو رقيات 4وي ذلك يقول « النظام » إن خلق ادم عليه السلام لم 
بتقدم حل أبنائه » لأن هؤلاء الأبناء فروع لزمت عن اسلواتب انيه فق 
حالة الكمون أولاً ثم انتقلت إلى حالة الظهور بعد ذلك . 


وموضع المؤاخدة هو أن 0 النظام » قل جم 5 اقواله اين ؛ هما 
باخلاف منطتهيا ل منييكان عمل رخن واتحن 4 اانه اذا كالت تفاي 
الاشياء هى م ظواهرها )4 6 شُعنى ذلك أن نحتى الاخياء فور اخحتفاء تلك 
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الظواهر » وإذا كانت حقائق الأشياء هي « جواهر » خافية عنا بذواتها : 
الع ار اس كرك لدت جا ا ع الطواهز وزواها بف 
وهر كائمة ؤلوداً ع فأي هذين الوقفتين ير بد « النظام » ؟ في ظىي أنه 
لو خير لتحتم أن ممتار - باعتباره مسلماً يؤمن بالبعث » والبعث بقتفي 
أن يكون هنالك جوهر 0 وى عافول ام لتحم باعتباره 
ميلم آنا مختار الوقفة الي : تق أن تكون يعقائق الكاتنات #فضورة عام. 
ظواهرها » وأما أن مجمع , ماقا ات عل لأسا سل 


ثم ننتقل مع « النظام » إلى المسألة التاسعة » وهي خاصة بإعجاز 
القراد:ظا يقر #اقترى و الظاع الاير الاجبجاز إلى مصدر رين معأ » فهو 
أولا - معجز لأنه ينئ عن أخبار الماضي وعن أخبار الاي يدي أنه 
اذا كان هذأ الارنباء دليل اعجاز » ثعناه اله التتن: في وشح بشي :انابدئء 
عثل هذه الأخبار عن الماضي والآني » ورا كان ذلك لأن الماضي الذي 
خبر عنه سابق على كل تسجيل » والآني الذي يخبر عنه مجاوز لكل 
استدلال عكن الاهتداء اليه استناداً إلى الواقع الغافي + أن إل للاضى 
المعلوم للناس ؛ لأنه لو كانت أخبار الماضبي الواردة ل الثر انعا فظوت 
ان نجد له أثرأ في وثيقة » ثم لو كانت أخبار الاي الواردة فيه تما « بحوز » 
استدلا له استدلالاً عقلياً ما قد وقع بالفعل ١‏ لا قلنا إن ذلك الاخيار معجز 
للبشر ؛ واما المصدر الثاني لإعجاز القران عند ١‏ النظام » فهو في ان الله 
ل ل ا ل ا ل ل د 
الصرخة غنه :« لكائوا قادرين عل أن. انوا بشوزة من.مثلهة بلاغة وفضاحة 
ونظماً » ؛ وهنا كذلك نلاحظ تناقضاً في موقف « النظام » » لأن التعليل 
الثاني لا ينى « قدرة » البشر على ان ياتوا عثل القران » لولا ان الله تعالى 
صرفهم عن هذه المحاولة » على حين أن التعليل الأول بتضمن ننى هذه 
القدرة عن البشر صرفهم الله عن ذلك أو لم يصرفهم . 


ونا :اليا له الناعزة كقاينة عاذار ركؤن ار عه 151 كن ده علنا 
في قبول ما تعنيه النصوص القرانية ؟ هبنا قد وقفنا عند حكم شرعي تختلف 
على إسناده إلى نص من القرآن » من ذا يكون فيصلاً في هذا الخلاف ؟ 
أنقبل إجماع الناس على أحد الرأيين حجة مقبولة ؟ لا » هكذا بحيب 
« النظام » فليس الاجماع عنده بحجة على احد ؛ إذن هل ننستند إلى 
لحري لاحت دق عل الفضة اللا ويح إباا مما 0 قضية 
ار ا م ٠‏ هكذا مرة أخرى يجيب ٠‏ النظام بادا مانن 
لا يصلح في الأحكام الشرعية ؛ وأما الحجة الحاسمة ع رأبه - فهي أن 
يكون لنا « إمام » معصوم من الخطأ » عصمة مردها إلى أن أحكامه موتو 
بها إليه من الله تعالى ؛ وعلى ذلك خلا محيص للناس عن مثل هذا الإمام 
ل اي ا الحو اي 
وان االلحظ هزة خرن اتنائضا واشحاً فق هذا لوقف مق ٠‏ النظام » ؛ 
أبريد أن يستند إلى « العقل ٠‏ أم ريف 9 الك فلننا 2118 ليها ب 
« نظاماً » وغير نظام أنبم أصحاب منطق عقلي » وهكذا وجدناهم في 
معظم الحالات » واذن فلا حرج من أن نقف موقف المتردد امام « النظام » 
وموضع التناقض - فا نرى - أنه لو كانت الحجة تستلزم قيام إمام معصوم 
يُلْهُم الفكرة السديدة من الله تعالى » ثم ينقلها إلينا لنكون على هلاق + 
فاين فاعلية « العمل » هنا ؟ ومن جهة اخرى » لو كات سندنا في الاحكام 
هو الادلة « العقلية » ثما حاجتنا عندئذ إلى إمام ؟ 


لفق كان ابو العلل العو اصقن : نظرا سنن :درك أنه الر كو ال 
إمامة والاحتكام الى عمقل هما ضذان لا يحتمعان » وذلك حين قال : 

كذب الظن ؛ لا إمام سوى العقل مشيراً في صيحه والمساء . 

ولد استطرد ١‏ النظام ) في حديثه عن «١‏ الإمام » حتى انتقل به إلى 
المألة الحادية عشرة من مسائله ؛ وذلك أن القائلين « بالامامة » يومئذ , 
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اياي و ال ل ل 
لن ذا يكرن هو الام ؟ لك قد تقبل ذكرة والإمامة » لم تل في 
صاحب الحق فبها ؛ وكان « النظام » ممن يشترطون قيام نص واضح يبين 
به الإمام ٠‏ فاخذ مع من أخذ بأن نمة نصاً معيناً منسوبا إلى البي عليه 
السلام » يحعل الإمامة لعلي ؛ وكان الصواب أن يكون على هو الخليفة 
الأول بعد موت النبي عليه السلام » لولا أن عمر بن الخطاب قد كم هذا 
النضّ عن الناس لتم البيعة لأبي بكر ,يوم السقيفة (! ! ) 


وينتقل النظام إلى المسالة الثانية عشرة . فإذا هو «عقل » صرف ! 
وذلك لانه زعم انه لو لم يكن هناك وحي .هدينا إلى معرفة الذات الإلهية ) 
لكان ني وسع المفكر بمحض عقله أن يحصل تلك المعرفة عن طريق 
الاستدلالات المنطقية وحدها . 

وخحتم « النظام » مسائله بعرض اشكلة « الوعد والوعيد » الي عسِن 
فكرة ف العدل © الإفن..؛ أشكون اولآ يكون عدلاً من الله أن يقلت مرتكب 
افيه تنا تويكو ةله سبدو عفاي 6 وأن شرع لتم عا وده أنه يمن 
ثواب ؟ فبي هذا يأخذ المعتزلة جميعاً بأن الوعد بالثواب والوعيد بالعقاب 
واقعان حا كما أراد لمما الله » وإلا لانتفي العدل » على حين عارضهم 
اخرون يعوهم إنه لضن عق حمق "ايان انر يحدد عع العدل: لوخي 
عقولات بشرية » فهو تعالى مطلق العلم ومطلق القدرة » لا تحد علمه او 


قدرته حدود . 


اما يعن انها انحو أرللء قو كر كاتبقد اديه وحودلها ويك نينا 
بها نشاط الترجمة عن علوم اليونان وفلسفتهم » وتلقتنا حولنا لنرى أحداً 
من اصحاب ٠‏ العقل ؛ عندئذ ؛ لنعلم إلى أي حد تأثروا في نظراتهم بالمتقول 


1.6 


عن اليونان ؛ قلما علمنا بوجود عَلَمَن من أعلام المعتزلة ‏ وهم من هم من 
نظر عمل إلى المسائل المعروضة ‏ ني البصرة » وهما «العلاف» شيخ المعتزلة ) 
وه النظام » الذي تتلمذ عليه لكنه تفوق » اقول إننا لما علمنا بوجود هذين 
العلمين في البصرة » اثرنا ان نقطع الرحلة برجعة قصيرة الامد » نرجم يها 
إلى البصرة » فنلتقي ببذين الرجلين » نستمع إلى شيء مما يقولانه ؛ فلما 
الممنا المامة موجزة با كانا يشتغلان به ء تركناهما والذهن يملؤه سؤالان 
بريدان الجواب : أولمما : كم عند هذين الرجلين من زاد عقلي يمكن 
الرجوع به إلى عصرنا الراهن لنقدمه إلى اهله ؟ وثانيهما : كم تاثر هذان 
الرجلان عا نقله الناقلون عن فلسفة اليونان الأقدمين ؟ 

لفك اريه لاخ أي جنغ الراك الكى للف له قن مز عر طبه 
سريعاً موجزاً ؛. وهو أنتي لم أشعر أثناء قراءثي لحذين الرجلين أهما يسعفانتي 
بشىء اعالج به مسائل عصري » كما الي لم اجد عندها إلا قليلا من 
زاد اليونان المتقول ٠‏ برغم علمي أن ما يشبه الإجماع بين الباحثين في هذا 
الميدان من معاصرينا » يقرر تسرب هذا الزاد اليوناتي إلى شرابين الفكر 
المعتزلي » وأباً ما كان الأمر » فليس هو من قبيل الإمتياز لهم ؛ ولا هو 
من قبيل النقص الذي يؤْخد عليهم » أن تكون مسائلهم الشاغلة لعقوطهم 
مكلفة: اخل 'العاكقل عن ناتلا تال تتهل عفرلا اد أن يكزيا قن 
دزا اتررا ل او لوف ووو 367 لكل تلاق ,لط رع هيه رارك ان 
وللقارئ ان يعتقد بي كل ذلك عا يشاء . 

لكني لو أفرغت وقفة المعتزلة كما وجدتها عند ٠‏ العلاف » و« النظّام ) 
من مضمونما الفكري , أعني لو أفرغتها من المسائل المعينة التي شخغلتهم 
فعرضوها » لبقي لي « إطار» هو إطار النظر العقلي » الذي يحاول أن 
يحتكم إلى الاستدلال المنطقي الذي لا تشوبه الأخواء + :غك ذل ابن كول 
هذا الإطار العمّلق هو انفس ما اعود به إلى معاصري من ابناء القرن 
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العشرين ؛ السنا نبحث عن الرباط الحيوي الذي يرتبط به الأبناء مع 
الآباء ؟ إنه ‏ فيما ازعم هو النظرة العقلانية المنزهة عن الهوى » كلما 
كان الأمر المعروض لحك ازيبا جدؤوة قي امسن الحياة »2 لا مجرد 
فروع نامية على السطح مما بحوز أن يتمايز به الأفراد . 


”ا لد 


لقد آن لنا أن نعود إلى بغداد » بعد أن وقفنا هذه الوقفة مع معتزلة 
الغيرة عندقة. + لكنا نؤثر أن دكرن غوذتنامن البصرة ال يكذاة قى ضبحية 
والحاحظ ٠ه‏ (هلالا 88م)ء فلقد قضى عمّان عمرو بن يحر الحاحظ 
الخغاز. الأول تق تقياته ف الضيرة عت اصير اتلك لقو يرا عا كانت" 
تعج به احياؤها ا ا ا ل ل 
الثاني من حياته في يغداد ؛ وانى ي لأضع الجاحظ من فكر عصره حيث 
يوضع عمالقة الفكر جميعاً بالنسبة إلى عصورهم الفكرية اسهد 
إمتداد التاريخ . اذا يكون عملاق الفكر في كل العصور وق مختلف 
الثقافات »2 الام ب ورج الذي تعر امد سرمي ه باسرها » من 
أصولها إلى فروعها ؛ لا لكي يتلقاها راضياً شا كراً حامداً » بل لكي يتناوها 
ناكد 007 : ابتغاء تحويرها وتبديلها ١‏ ولكم قينا روعالا 6 
إجهاضاً في ولادهم الفكرية » حتى بجاء تكوينهم مبتوراً شائهاً ؛ فترى 
أحدهم 9 إجرا : ثقافة عصره ل د وفاته جانب » 
وإما حصّل ما حصله في سلبية لا تحرّك سا كنا ولا تغير قائما ؛ فاما عمالقة 
الفكر فتراهم يفون في ميدان عصرهم الثمائي وقفة المحور تدور حوله 
الأفلاك » ثم إلى جانب ذلك تراه يصور ما يصوره لينقده أو يعدّله » 
ومن هذا القبيل الضخم كان الجاحظ في عصره . 

إنني في هذا الكتاب أسير على طريق ١‏ العقل » من تراثنا الفكري » 
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فإذا كنت قد وقفت على الطريق لأستمع إلى الجاحظ » فإنما وقفت لأستمع 
إلى رجل هو اقرب الناس إلى فولتير في سخريته التافدذة » وي عقلانيته 
الصارمة ٠»‏ انه هو نقطة التحول تي الثعافة العر بية كلها » من ثماقة كان 
تحول مق لطر ة :وطاق إن الخرئ وري رفع أن" كافك لضاف العروة 
قبل الحاحظ تخاطب الأذن بالجرس والنغم » أصبحت بعد الجاحظ تخاطب 
العقل بالفكرة ؛ انه إنتقال من البداوة وبساطة إسترسالها مع المشاعر » 
إلى حياة المدينة وما يكتنقها من وعي العقل ويقظته فيلتفت إلى الدقائق 
واللطائف التي تميز الأشياء والأفكار بعضبا من بعض + لقد قرأت مرة 
٠‏ بالأنتلجنسيا  »‏ أو طائفة المفكرين ‏ فيقول إنه هو من استطاع تحديد 
الفوارق الدقيقة بين رقائق الفكرة الواحدة » أو هو من استطاع رؤية 
الظلال المتدرجة الخقيفة ؛ إذما أيسر على غير المثقف أن يقبل الأفكار 
غإن علظق مود تحلد 3 دؤوة: ان بحس" أنه نوق لا ركاف بد رفيو تلك 
الأدكار شيا .تقول لك كلد د افكارا كالحرعة أو الدعقراطة او السافقاة 
وما الها من افكار تمتل: أجوافها بشتى الكائنات ٠»‏ فيقبلها على لبها هذا 
بغير قلق يساوره ؛ وهكذا تكون بساطة البداوة في إرسال القول » حتى 
إذا ما انتقل الأمر إلى المدينة وجدت العام قد أخذ يتشقق إلى خواص » 
وكل خاص بدوره يتفرع إلى فروع » وهلم جرا . 

لقد تصادف فيمن يكتبون عن التراث الفكري الذي خلفه لنا الآباء» 
فيصفوته يفقر ف المضمون الفكري نفسه » لكن يغطيه بريق خاطق من 
لفظ مصقول ؛ حتى لتعمى العين .هذا البريق فلا تدرك كم هو خواء 
ما بجطله اللفظ من معن 4 او ,يصتفؤتة فى -يعضن_خالاته بالف القزير 
في المضمون الفكري » لكن اللفظ الذي صيغ قيه ذلك المعنى ينوء يما 
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يحمل » فتثقل العبارة على قارئها ثقلاً را دفعه إلى تركها إلى غير رجعة ؛ 
1 بصفونه في معظم حالاته باته تراث مفعم بالشواهد حتى لتضيع فيها 
الفكرة البي جيء بتلك الشواهد لتشهد على صوابها » كما يضيع المفكر 
وتلاوجه الصتصيكه دوانا كاملا فلا تراه 0 لكن هذه الاوصاف الثلاثة 
اق بتكق أذ بيوصت نز ثراقا قي هذا داق مه او ذلله قشل 
كلها أمام الحاحظ ؛ فيوشك هذا الرجل أن يبدأ لنا صفحة جديدة كل 
الجذة في تاريحنا الفكري : فالفكرة على بديه غنية غزيرة الغنى » ومن ثم 
فهي لا تحتاج إلى بريق لفظ يستر منها فمرا ؛ واللفظ عنده ميسور كل 
البسر كانه الشراب السائغ » لا توقفك فيه عقبة كائنة ما كانت » ومن 
ثم فلا يْقَلَ ينفرّك منه » فتمضي في القراءة ما وسعت ذلك ساعات الفراغ ؛ ' 
وطزيقة العرعن بود كر الشواسق ل من مق شتخصية" الكاتن اشينا ‏ 
فالجاحظ هناك ماثل أمام عينيك وف مسمعيك عند كل فقرة من كل 
صفحة مما كتب . 

انك مع 0 اما تف بازاء رجل واضح النظرة العملية ؛ فهو 
إذا ما تناول موضوعاً بالبحث » جمع الاراء المتضاربة كلها » ليعرض 
انها هي الفكرة التي بتبناها لنفسه » لكنك سرعان ما تحد الحرارة نفسها 
في دفاعه عن نقيضها ؛ فتراه يكتب في ذم الشبيء وبي مدحه بدرجة واحدة 
من الموة ؛ وقد يحلى لنفسه اشخاصا يحاورهم ويحاورونه ‏ كما فعل 
أفلاطون في محاوراته - وذلك ليسبغ شكلاً مقبولاً على الحوار » فكاعا 
لكل جانب من الخانبين مؤيد يؤيد جانباً ويعارض الحانب الآخر . 

كان الحاحظ في كل هذا ينشد إقتراباً من اليقين فيما هو بصدد بحثه: 
عن طريق الشك فيما يقال عن ذلك الموضوع المطروح للبحث ؛ يقول 
الجاحظ بعد ان روى ما كان سمعه عن نوع من الحية انها تلد » وعن توع 
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من الوعول أن أنثاه تلد مع كل ولد تضعه أفعى » «لم أكتب هذا لَتُقِرَّ بهى 
ولكنه رواية أحببت أن تسمعها » ولا يعجبني الإقرار .هذا الخبر » وكذلك 
لا يعجبني الإنكار له ولك لك للك [لابكاوه امن بد وندهنا 
فاعرف مواضع الشك وحالاتما الموجية له » لتعرف بها مواضع اليقين 
والحالات الوجية له » وتلّم الك في الشكوك فيه علا » فلو ل يكن 
في ذلك إلا تعرف التوقف ثم التثّت ء لقد كان ذلك ما يُحتاج إليه ؛ 

ثم اعلم أن الشك في طبقات عند جميعهم » ولم يجمعوا على أن اليقين 
لبقات في القوة والضمف + ون قال أبو الهم لمكي . : أنا لا أكاد أشكع 
قال المكي : وانا لا أكاد أوقن ؛ ففَحَرَ عليه المي بالشك في مواضع 
الشك ع كما فَحْرَ عليه ابن الجهم باليقين قي مواضع اليقين » ( الحيوان ؛ 
عر ا 

إن رجلاً كالجاحظ جدير أن يُستمع إليه » فريما كانت الطريقة 
المخل هنا هي أن ندعه يتكلم بألفاظه ع بادئين بقليل مما ورد في بعض 
رسائله » ومنتهين إلى شيء مما ورد في كتابه الموسوعي الضخم ١‏ الحيوان » 
الذي لا يتقيد موضوعه بحدود عنوانه » وإن يكن الحديث عن الحيوان 
هو أوسم من الحديث عن أي موضوع آخر نما ورد فيه ؛ وقد نتطرق من 
ه الحيوان » إلى رائعته اللاخرى » وهي « ألبيان والتبيين » . 

يقول الجاحظ في «رسالة المعاش والمعاد» ‏ وهي في أساسها نصح 
وتوجيه فق الاخلاق المحمودة » خاطب به محمد عبد الملك الزيات » 
وا نؤزاية أخرى' اند عاطل» نه عفد تزف أ بدازد :الى :تول: قضاء 
بغداد ني عهد المتوكل  ٠‏ أعلم أن الله جل ثناؤه خلق خلقه » ثم طبعهم 
على حب اجترار المنافم ودفع المضار وبغض ما كان مخلاف ذلك » هذا 
فهم طبع مركب »© وجبلة مفطورة » لا خلاف بين الخلق فيه » موجود 
في الإنس والحيوان؛ (رسائل الجاحظ »ع ج/١1»‏ ص  )٠١*‏ فارجو 
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أن يتمهل القارئ معي عند القول بآن حب الممنافع ودفع المضار هو موقف 
يعليه الطبع » تمليه الفطرة البشرية ٠‏ وأن الأساس في هذا واحد في 
«الانس والحيوان» جميعاً ؛ فاذا كان مقطوعاً بآن الجاحظ في تراثنا 
الفكري عَلَّم شاهق ٠»‏ فإننا لا تُجاوز حدود التراث إذا أخذنا ذهب 
أخلاي ف عصرنا الراهن هذا » يجعل الأخلاق قائمة على أساس ٠‏ المنفعة ) 
وحدها ء فليس من الأخلاق المحمودة ما تعبت تجارب الحياة على طول 
لون اله قار #توعنا"اللذا ركد ستول كن اخقاله فلدوت: اودنا كيه 
القدسية عند كثير من مواطنينا المعاصرين ؛ فليست أولوية القبول للا قد 
جرى به عرف الاقدمين » بل الاولوية هي لا يثبت انه جالب للمنافم 
دافع للمضار ؛ ولا كانت المناقم تتغير بتغير الظروف عصرا بعد عصر ع 
وجب أن تُراجَم مبادى الأخلاق عصراً بعد عصر كذلك » أو قل تُرَاجَم 
كد شيل ؛ ولمّد ذهب كاتب هله الصفحات هذا المذهب 

انس في القيم على اختلافها فها » فقامت عليه القيامة كانه خرج بهذا القول 
م م و رار 
الجاحظ » يجعل مبدا الأخلاق التزام والأرالعف اده ابروا رات بيه 
« المفعة » الى تقتضها ظروف المعاش » لكن النقطة الحامة هنا » هى أنه 
إذا جاز للأسلاف أن مختلفوا في ذلك مذهباً » فهل يحرم علا كن 
المعاصرين مثل هذا الاختلاف في المذهب ؟ 

وجمضي مع الحاحظ في هذه الرسالة عينها « رسالة المعاش والمعاد » 
لتسمع : «واحذر كل الحذر ان محتدعك الشيطان عن الحزم » فيمثل 
لك التواني في صورة التوكل » ويسلبك الحذر » ويورثك الموينا باحالتك 
على الأقدار » فان الله إنما أمر بالتوكل عند انقطاع الجيل » والتسليم 
للقضاء بعد الإعذار ! » (الرسائل » ج ١‏ » ص  )4١‏ شاذا يقول مفكر 
عقلاني معاصر لنا أكثر من هذا التحذير » إذا أراد لنا أن يكون ؛ العمل » 
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وحده هو الحكم في أمورنا ؟ إنها خدعة من الشيطان أن يخلط لنا ني 
اوهامنا بين حالتين » نظنهما متشابهتين » وبينهما من التياين ما بين الارض 
والنا6 .وهو تقية لانن الل قزق ون امه تتفي اعرف لت + 
فليس «التواني » هو «التوكل ه ٠»‏ الأول هو اللامبالاة ‏ إذا استخدمنا 
لغة عصرنا ‏ ومن أبرز نتائجه أن تجيل عل الأقدار تصاريف الحياة ع 
ثم ننتظر في رنخاوة فاغري الأفواه كمن سُلبت إرادتهم وأفلت زمامهم » 
وأما الثاني « التوكل  »‏ فأمر لا محيص لنا عنه » ولكن بأي معنى ؟ 
بالعنى الذي يجعلك تبذل كل تقد تمكن وتلجأ في قضاء حانجاتك كل 
حيلة بمكنة » ثم تترك ما خاور يجدوة بديدالة شالك للدكدان نهدا أمر 
واضح » لأن الجملة هنا جملة ٠‏ تحليلية ؛ كما يقول رجال المنطق » أي 
نبا جملة تفّسر شطرها الأول بشطرها الثاني » ولا تضيض إليه معنى جديداً 
لأننى إذ أطالب إنساناً بأن' يذل في أموره كل جهده » ويحاول 
عل مدكافة 4[ ناا ريسن ميل + كان سوسا در هذا لالشرلك أنه 
لا قبل له فيا يحاوز جهده وحيلته » واذن فلا مناص له من ترك هذا إلى 
عوامل أخرى تصرفه . 


وعضبي الحاحظ ليجل القول السابق بهذه الققرة : «... واجب على 
لعواقها فإنما حَمِدَت العلماء يحسن التثبت في أوائل الأمور » واستشفافهم 
عرض ع وميد العو لحرا لص اوها الورك وو الجا سيو 
استدبارها 4 وبقذر تعاوتهم قِ ذلك تستبين فضائلهم © قاما معرفه لد و 
عحد بها وما تور برق حتنا تا كناك امود 7 باضل والمفضول » 
والعالمون والجاهلون » ( نمس المرجم السابق ) 


ألا إن في هذه العبارة لنهجاً عملياً كاملاً ؛ فانظر إلى أجزائها متدبراً : 
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المهمة الأولى في كل عملية فكرية هي أن تحسن تحديد الهدف » وهو 
ما يسميه الجاحظ : ٠‏ موضع البغية » » لأنه على هذا التحديد الواضح 
لما نبتغيه تتوقف خطوات السير على الطرهيق المؤدي إليه ؛ تريد ‏ مثلا- 
أن 'تزيل الفقر من أنتلف أن« ركون الحد الآدق لدخل القرذ الرا لخد 
هو كذا في العام ؛ إذن فاجمع الأرقام الدالة على عدد الأفراد وعلى 
مجموع الموارد القائمة » وانظر كم يكون الفرق بين ما هو قائم وما هو 
0 اا ررد ور الس ارما ار 
وهكذا بجيء المدفاه انز الحية عت ارلا ٠‏ ليستقيم لك منيج ج التفكير ؛ 
إنه بغير هدف واضح لا يكون تفكير اك مق عرد انيه ٠‏ فصلا 
عن أن يكون هنالك منبج ينظ العملية الفكر بة تنظهاً منتجأً . 


اما اوقل سد دنا ٠‏ موضع البغية » فالخطوة التالية هي أن أنظر في موضوع 


بحثي نظرة ألتمس بها الروابط السببية التي تصل مراحله بعضها ببعض ؛ 


قلكل موضوع مقدماته ونتائجه ‏ أو ه أسباب وعواقب » بلغة الجاحظ 
في العبارة السابقة ‏ ولنعد إلى مثلنا السالف ٠‏ وهو البحث في رقم 
مستوى العيش لأمة من الأنم » فها هنا يحدثنا رجال الاقتصاد أي 
ا ل للح اه 
للري لتكون « العواقف » امتداداً للاآرض المزروعة » أو كارا عق 

المحصول ؛ ؛ فواضح من هذا النظر الذي يلتمسن الروابط ل 
و ه عواقبا » أن الأمر يحتاج إلى الدارسين ا متخصصين في كل موضوع 
على حدة ع لأنمم هم وحدهم القادرون على ربط العوامل بنتائجها ؛ 
ويقول الحاحظ أن العلماء اما يتماوتون مقداراً يتفاوتهم ق ١‏ حسن 
القية قن اوقل امون واستشقافهم بعقولم ما يحيء به العواقب ٠‏ . 


مانم انظ يدقة اده العنارة الأعيزة' مدعا تعر اع عيلة #التخطط 


١6 


اي ب ا ل ا 

ئج قبل وقوع تلك النتائج وقوعاً فعلياً ؛ والتخطيط امود مر 
0 لا على الأوهام ؛ افرض أن حاكماً زج بأمته 
في حرب مقدرا لما نتائج معينة تنبتي على واقع معين قائم » فاذا هذه 
الحا حي بيكالفة ترم » وإذا بذلك الواقع الذي افترضه 
لم يزد على أوهامه وأحلامه » وقل لي كم يقترب أو يبتعد مثل هذا 
الحا كم عن طريق العقل الذي يرسمه الماحظ وغير الاين اكات 
الفطنة وحسن النظر ؟ ولثم نقل شيئاً بعد عن حاكم آخر لم يصدر في 
لحي بأمته عن خخطة مرسومة لها أوائل ولا اواخر » بل آراد لها أن 
00 وان شتير ليرى ماذا عسى أن تكون النتائج ؛ وبعبارة أخترق 
نستخدم فيها ألفاظ الجاحظ » إنه أراد أن يرجىء معرفته للامور حتى 
تتكشف له النتائج » وتظهر الالساطات و أي أن ا النتائج وتلل 
الخافيات ظلت مجهولة له وغير مقدرة حتى نيتت أمام عينيه وكانها 
برزت من دنيا العدم بغير مقدمات ؛ فذاك امر ‏ كما يقول الجاحظ ‏ 
يعتدل فيه الفاضل والمفضول والعالمون والجاهلون ٠‏ . 


وللجحاحظط ربط جميل ‏ في هذه الرسالة نفسسمها 2 رسالة « المعاش 
والمعاد  »‏ بين تلك الفكرة العاقلة التي تطالبنا بتوضيح الأهداف ثم التخطبط 
اللاروين لجنيا توي و المخاعة )م كور اومان را لقلا لاقت 
خطتك واضحة المعالم 4 أواخدرها نه 4 وأوائلها مودية إلى تلك الأواقي. 
تأدية لا موضع فيه لخطأ الحساب » فعندئذ لا مجال ٠‏ للشجاعة » » إذ 
امأملك خط السير وما يؤدىي إليه ؛ فكأآن الأمر كله عملية حسابية تخضع 
اسه ب ا ب ل مر 
كد ا ا ل ال 
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بالترجيح » ثم تكون ٠‏ الشجاعة ؛ ضرورية » لتحثنا على الاقدام الذي ريما 
استتبع المغامرة والمخاطرة » لكن ما حيلتنا إذا أردنا العمل المنتج في حالة 
كهذه ؟ انؤثر العافية والسلامة ثم لا نفع ؟ ام نشجع ونغامر ما دمنا نرجح 
اوجرا سي ولول لتر مقا كل لان الور 111 وروم كوه 
الشجاعة إلا في كل أمر لا يُدرَى ما عاقبته ؛ حاط فيه بالأنفس والأموال » 
فإذا أردت الحزم في ذلك فلا تُشَجَعن نفسك على أمر أبدا إلا والذي ترجو 
من نفعه في العاقبة أعظ ما تبذل فيه في المستقبل ؛ ثم يكون الرجاء في ذلك 
اغلب عليك من الخوف » ( المرجع السابق ص .)1١١14‏ 


وقد عمل ينا قبل "أن :ترك 'وبتالة'«العائن العا د © أن انتعيش ينها 
فقرة عن « الصداقة » » فر با انتفع بذكرها كثيرون » يقول  :‏ ... قلا 
تكونن لشبيء نما في يدك اك قتا بول عله افك د 1 متك بالاخ الذي 
قذدبلوته في اشتراء والشرااء: .ب قاعما عو شعيق :روتحلك» ٠...‏ ومستمد برايك 
وتوأم عقلك ؛ ولست منتفعاً بعيش مع الوحدة ؛ ولا بد.من المؤانسة .. ثم 
لخد لك ند ن انرو جع قافا أو القن و هيما نان للف ال هن 
أخصٌ التفوس بك لا تعطيك المقادة في كل ما تريد » فكيفض بنفس غيرك ؟ 
لاد العرى “عن 3117م وأنا رفيلك خلئ كل عن راحة يتحلق رن 
ال سوك للق النسلاط و حكلع»الداوا اسع ) اكوا نلف امانة ب ل 
يحدث لك ارتفاع من رَقَمَت الدنيا منهم تذللاً وإيثارا على نظرائه من الحفظ 
والا كرام رص .)١58‏ 

ونتتقل مع الحاحظ إلى رسالة أخرى من رسائله » لنتصت إلى حكة 
العمل وقد بلورت تجارب الحياة في تظرات نافذات إلى الطبيعة البشرية ع 
الا وهي رسالة « كتّان السر وحفظ اللسان» ؛ يقول فيها : 


« ليس ملوماً على تضبيع القليل من قد أضاع الكثير » ولا يسام اصلا 


١مم‎ 


يومه وتقويم ساعته من قد استحوذ الفساد على دّهره » ولا يحاسّب على 
الزلّة الواحدة من لا يعدم منه الزلل والعثار » ولا يدك المنككر على من ليس 
من أهل المعروف » لأن المتتكّر إذا كثر صار معروفاً » وإذا صار المنكر 
معروفاً صار المعروف منكراً ؛ وكيف يَعْجَّب من أمره كله عجب ؟ وإتما 
الانكار والتعجب يمن خرج عن مجرى العادة #اوفارق الت وليه #وربائرة 
الجاحظ ء ج ١‏ .ص .)١"9‏ 


في أي عصر كتب هذا الرجل ملاحظته تلك ؟ أكتها حقاً في بغداد 
القرن التاسع أم كتبها في العواصم العربية في النصف الثاني من القرن العشرين"؟ 
إن في هذه الفقرة لأحكاماً لم أكتب كا منها إلا وقفز إلى ذهني حالة بعيتها 
صادقتما في حياني متمثلة في رجل » يل في عشرة رجال » بل ني مائة او الف ؛ 
أيحكم الجاحظ اذن على عصره دون سائر العصور ؟ أم يحكم على الخلق 
العربي أنى كان وآينا ظهر ؟ وإذا كان ذلك كذلك فهل ناخذ لعصرنا هذه 
القطعة من تراثنا لنعرف منها من نحن وبأي الخصال تتميز ؟ فلقد شبدت 
رجالاً في مواه ع لي يه 
فكانوا بعدئذ اذا يرا ماي القدا كال الناس : « ليس ملوماً .. 
ا ال امب ب املح 

طانيم ٠‏ حتى إذا ما هموا بالتنفيذ أقعدهم الحمل الثقيل » وأيأسهم أ نهم 
كلها أصلحوا جزءاً عاد هذا الجزء وازداد فساداً » فسرعان ما تراهم 
يتنا لود نوقة, طن كيم الفزاقي.: +.نو الا سام اصلاح يومه وتقويم ساعته 
من قد استحوذ الفساد على دهره ) ؛ ثم كيف في عصور الفساد الشامل 
تميز بين المخطئ؛ والمصيب ؟ إن الحكم بالصواب أو الخطا لا يكون إلا 
منسوباً إلى قاعدة قائمة » كما تحكم على من ينصب . الفاعل ويرفع 
لمفعول بالخطأ قياساً على القاعدة النحوية بأن يُرفع الفاعل ويتصب المفعول ؛ 
وهكذا قل في أفعال الناس بصفة عامة ؛ قهنالك ٠‏ معروف» أي أن هنالك 
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اذوه تدواع تنازقك علي الناسن .+ امتفيوون ماك 2 تلك الباللف 
ميوادا و عط لوقيل واد اليل 2 آنا يفم النساف + 7فالنامن. 
يتنكرون « للمعروف » . للقواعد الي تواضعوا عليها وتعارفوا على التزامها ) 
ويصيح البعيلة بالتروف:في أغينية مغفلاً فاتته روح زمانه ؛ قلا يعود 
الشاذ عند الناس هو من خرج على قواعد العرف القائم » بل يكون الشاذ 
هو من تخلف عن الركب ولبث قابضاً بكلتا يديه على قواعد سلوكية فات 
نك زقون :اسل بصق وان الك ا كر شان عزنا ناذا 
صار المنكر معروفاً صار المعروف منكراً » ولقد صدق بالنسبة إلى عصرنا ) 
ولا أعلم ان كان كذلك قد صدق بالنسبة إلى عصره . 

يريد الجاحظ للانسان أن بقيد نفسه فلا ينفلت منه الزمام » وبالقيد 
المنظم وحده يكون ٠‏ العاقل ٠‏ عاقلاً ؛ ٠‏ وإنما سمي العقل عقلاً وحجراً ... 
لأنه يِرْمْ اللسان ويخطمه » و يشكله وير هبو اارية هو الحبس ) ويقيد 
الفضل ويعقله عن أن مضي فرطاً في سبيل الجهل والخطأ والمضرّة ٠‏ كما 
يُعقل البعير » ويُحْجَرٌ على اليتيم » ( المرجع السابق ص ١4١‏ ) . 


وبعد ذلك التمهيد فا يقتضيه الصواب من قيود وما يصاحب الخطأ 
من انسياب على غير هدى » ينتقل الحاحظ إلى تناول موضوعه وهو عن 
“كان الل وعفظة الليانة ع فول :ات الصميت أشيل هل الناتى نن القول 
المحكم الفنائيه.؟ آنا اذا طلقا اللحاث عا موز وما لا عون ع فعتدتد بكرن 
مثل هذا القول السائب أيسر من حفظ اللسان ؛ ثم يقول : 


«ومما يؤكد كَرْبَ الكتّان وصعوبته على العقلاء فضلاً عن غيرهم » 
ما رووه عن بعض فمهائهم انه كان يحمل اخبارا مستورة لا يحتملها العوام » 
فضاق صدره بها » فكان يبرز إلى العراء فيحتفر ما حفيرة يودعها دنا ع 


١اب/‎ 


ثم ينكب على ذلك الدن فيحدثه بما سممم ع فيروح عن قلبه » ويرى ان قد 
تمل مره من وعاء إلى وعاء ؛ ( المرجع السابق ص ١45‏ ) . 


وكاة نالا عي :ايد بق لوفقم ةعاق يدر 1 ب 
وتطلعت الأخبار إلى الخروج منه » يُقبل على شاة كانت له » فيحدما 
بالتخيان بوالتقدي. عن كان مقي أحكات اللعديكة ينول 5 و لكان 
كنت ضاة الأعسكن:ة رانين 'الكان التاق 4 


ا اذ جاوز صدر صاحيه وأفلت من لسانه إلى دنر والهدة : 
فيس حينئذ ب ٠‏ بل ذاك أولى بالاذاعة .... وإنما بينه وبين أن يشيع 
و يستطير أن يُدمَع إلى أذن ثانية » وهو مع قلة المامونين عليه » وكرّب الكتان 
خرى «الاعال الباق علرقة من «توصدر جمائعب: الآذن الناضة اضنيق + 
وهو إلى افشائه أسرع ... ثم هكذا منزلة النالث من الثاني » والرابع من 
الثالث » أبداً إلى حيث اننبى » ( المرجع نفسه ص ٠ ) 1417/1١57‏ هذا إذا 
كان المؤتمن على السر عاقلاً » فكيف به إذا كان بطبعه تماماً ؟ فاللوم إذ 
ذاك على صاحب السر أوجب .. لأنه كان مالكاً لررّه فأطلق عقاله وفتح 
اقفاله » رص .)1١497‏ 


واقرأ هذه اللفتة الجميلة عمن تودعه سرَّك كيف يكون أميل إلى افشائه 
كلنا ازوؤت ات دير اله دي عن ا كثرة الأعوان عا اظهار البين ..: 
التحذير من نشره ؛ فان النّهّى أغرى ٠»‏ لأنه تكليف مشقّة » والصبر على 
التكليف شديد ؛ وهو حَظْرٌ » والنفس طيّارة متقلية » تعش الاباحة وتغرم 
بالاطلاق » رص .)1١64‏ 


ثم ننتقل مع الحاحظ إلى رسالة أخرى » لنستمع إلى مختارات منها » 


١م‎ 


فلزداد اعاناً اننا حيال كاتب عملا لي من الطراز الأول يستشف الحجب 
ليواجه النفس الانسانية عارية » والرسالة هذه المرة هى وى الحد والحزل ) 
يقول فيها عن الغضب 


واققس عرق متايه ذا قا كيس رخال كار ماسجا لعف قاف 1 
المح و ب لفط و ياك كا واو كر باه وده 
انل ااكاد عه واو كول مده زولا بططارة من الخواطر الا ما يزيده قي 
دائه ؛ ا لفساده ؛ وعلى أنه ر بما استفرخ 
حتى لا يسمع » واحترق حتى لا يفهم . .. وليس يصارع الغضب .. 
شيءإلا صرعه » ولا ينازعه قبل اتتهائة وادباره شيءاإلا قهره ؛ ونا يكال 
له قبل حَنجه » ويتويق منه قبل حركته ١‏ وَيِنقدم في حسم أسبابه وفي قطع 
ا ل 0 اي دللت 
ال ا ل 0 
أنقه بالمتحظ) #التوراة + ووخرته بالامحيل تاق ادخلته. قن هه بالمتون ) 
وَلَّدَدْته بالزبور (أي صببته بالمسعط في احدى شِْقي الف,) وأفرغت على 
راع القران افراغاً ٠‏ وأتيته بادم عليه السلام شفيعاً » لما قصّر دون أقصى 
فوته ولنمى اث عار اضعات قدرتة 6 رسائل الكاتدظ اع مضو ا 
ع 

فاذا تريد من أديب مفكر لماح لخصائص النفس البشرية أدق من 
هذا التصوير وأعمق انْسِيّة ؟ ثم لنقرا معأ هذه العبارة التالية الي تتضمن 
تأكيداً شديداً على وجوب أن يكون للفظ ما يشير إليه نهو الف جدوالا 
كان ٠‏ كالظرف الخالي » الذي تفضه بغية أن تحرج منه ما يحتويه فإدا 
هو فارغ لا يعطيك شيئاً ؛ سبحانك ربي ! لقد استخدم كاتب هذه 
الصفحات هذا التشبيه بعينه للألفاظ الى يتداولها الناس ٠»‏ ويظنون 6 
قد فهموا دلالها حتى إذا ما ظهر بينهم رجل اخذته الريبة من قدرتها على 
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الاشارة إلى مدلولات بعينها ؛ ثم أخذ يحللها ليرى ماذا في جوفها » فإذا 
0 كان كاتب هذه الصفحات قد أخذته التجياينه المتتعية. ذات 
ل تل , بأسا ل سي ٠‏ ذكانت اليجة أن > كتيوا وكتيوا » وقالوا 

ثم قالوا ؛ لكن حصيلة الفكر أضأل جداً من هذا الدوي الحائل الذي أحدثوه 
ولقد اورذ هذا الكاتب تشبيه ٠‏ الظرف الخالى» في كتاب له صدر سنة ١961‏ 
وعنوانه 0 خخرافة الميتافيز يما » ققّامت جماعة من الناس ظنت أن بي جماجمها 
5 وكتب أحدهم وقد ظن أن أعواماً قضاها في أوروبا قد زودته بالسلاح 
المرهف الذي يرد به على « الكفرة » » فكان أن علّق هذا الرجل على هذا 
التشبيه بعينه ليبين للناس إلى أي حدّ ذهب الضلال بصاحب «٠‏ خرافة 
الميتافيز يا » ... مسكين أنت يا عنْان يا بن بحر يا جاحظ لو كان حظك 
قد شدك من زمنك في القرن التاسع لتعيش مع « المعاصرين ! ؟ لنا في القرن 
العشرين ! فهاذا قال الحاحظ في اللفظ ومعناه ؟ قال : 

«ولا يحوز أن يعلّمه [ كان هذا القول تعليقاً على تعليم الله لآدم عليه 
السلام لأسا كلها ) 0 0 التي 4 0 الدلالة 00 له 
الابدان ء والمعاتي 3 معنى 8 ؟ اللفظ 0 بدن ) والنتى للفظ 
روح ؛ ولو اعطاه الاسماء بلا معان لكان كمن وهب شيئأ جامدا لا حركة له 
وشيئا لا حس فيه ٠‏ وشيئاً لا منفعة عنده ؛ ولا يكون اللفظ اسماً إلا وهو 
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5200-08 
وصلنا إلى بغداد مرة الخو » قادمين من اليصرة » وكنا هذه المرة 

في صحية الحاحظ » الذي أخذ يقرأ لنا مختارات من رسائله ؛ فكان لا بد 
لهذا الرجل فور بلوغه بغداد أن يقف ذاهلاً أمام حركة الترجمة عن تراث 
اليونان الأقدمين » والتي أشرنا إليها عند زيارتنا « لبيت الحكة » في بغداد 
فكأنما قال لنفسه : لئن كان العجم قد عرفوا في حضارتهم بالبنيان » 
والعرب قد عرفوا بالشعر © فهؤلاء اليونان قد عرفوا « بالكتاب » » ويبدو 
ا الكتانيي؟ ٠‏ تلشده العا تيوه كه فرح اول ق ةلدان الجفيانات 
من « بنيان الحجارة وحيطان المدر » لأن من شأن الملوك أن يطمسوا على 
آثارمَنْ قبلهم » وأن عيتواذكر أعدائهم » ( الحيوان » ج ١‏ » ص 78 ) . 


اذا إذن ‏ عن شعر العرب بالقياس إلى « كتب » اليونان ؟ االجواب 
عنده باختصار » هو أن عيب الشعر في تخليده لأصحابه » أنه لا يُترجم 
على فكروعلم وفلسفة ممكن ترجمها كما نرى ‏ فتتسع دائرة من يعرقوما » 
يمول بي ذلك : 


فوح لحري رركن مايه ول و اكلم زاف الاي : 
والشعر لا يستطاع أن يترجم ؛ ولا مجوز عليه التقل ات 
نظمه » وبطل وزنه » وذهب حسنه » وسقط موضع التعجب .. 
وقد تقلت كتب المهند ) وترجمت حكم اليونانية ور ليت احا الفرس 
اللعظ القاوفة انط العف كن لخم هذه العارة الأخير وعوارة 1ق 
اثقافات 'الأنهية: إل اللئة النريية" كما عي ذللثه نعننه تداق حعفا 
اداه كينا + بو قبا نا النقض شيا ولو ولت حكمة العرب [ الواردة 
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في شعرهم ] لبطل ذلك المعجز الذي هو الوزن + مم 9 لو حولوها 
لم يحدوا معانيها شيئا لم تذكره العجم ني كتهم » ( الحيوان » ج ٠ ١‏ ص 7/8 ) 

وبمضي الجاحظ في حديثئه عن حركة الترجمة الى شبدها أمامه قائمة 
على قدمين وساقين » فيقول : 


« إن الترجمان لا يؤدي ابداً ما قال الحكم » على خخصائص معانيه ) 
وحفائق مذاهبه » ودقائق اختصاراته » وخفيات حدوده ؛ ولا يدر ان 
يوقينّها حقوقها » ويؤدي الأمانة دبا يكو لانبارع الوكيل وي مل 
الجَري ( الجّري هوكالوكيل) ؛ وكيف يقدر على آدائها وتسليم معأتيها » 
والاخبار عنها على حقها وصدقها » إلا أن يكون ني العلم سانا . والعسان 
تصاريف ألفاظها وتأويلات مخارجها » مثل مؤلف الكتاب وواضعه » 
( الحيوان » ج ١‏ ص "75 ). 


فهذا القول من الجاحظ عن الترجمة عموماً » من استحالة أن تؤدي 
ما في الأصل بلا نقص أو زيادة » هو كالذي نقوله اليوم من أن لوحي 
مهما جادت وحَستت » فهي تون الأصل خيانة ليس في وسعها اجتنابها 
ولو حرصت وهو قول حق بلا ريب » لكن ترى ما الذي دعا الجاحظ إلى 
هد اقلق ؟"أركوق كك ل حطا تفضا وتكوع؟ فا عرامنما تقل امون إلى 
العربية » لا بمراجعته الترجمة على الأصل » لأنه فوا أظن لم يعرف إلا العر بية 
وحدها » بل باستدلاله ذلك من نصوص الترجمة التي تعدّر فهمها لرداءة 
لغتها » فرجح ألا يكون الأصل ببذه الركاكة » وأن يكون المترجمون قد 
بذلوا جهدهم » لكن القصور منشؤة طبيعة الترجمة نفسها ؛ ولقد تداعت 
المعاني في راس الحاحظ وهو يكتب هذا » قضى يتصور للترجمان الحيد 
شروطاً وخصائص حتى يوْتمن على هذه العملية الخطيرة في تقل الثقافات 
من أمة الى امه 6 ديقو : 


1١51 


لابن الارعماورية اوتركون ناته الى ننس الوسهة ان بودن عليه 
في نفس المعرفة ؟؛ ويد بنبغي أن يكون أعلم الناس باللغة المنقولة والمنقول إليها ؛ 
كايا ا ا ؛ ومتى وجدناه أيضاً قد تكلم بلسانين » علمنا 
أنه قد أدخل الضيم عليهما » لأن كل واحدة من اللختين تيجذب الأخرى » 
وتأخذ منها » وتعترض عليها ؛ وكيف يكون تمكن اللسان منهما يجتمعين فيه : 
كتمكنه إذا اتفرد بالواحدة ؟ وإنما له قوة واحدة » فإن تكلم بلغة واحدة 
استفر غَتْ تلك القوة عليها ؛ وكذلك إن تكلم باكثر من لغتين » على حساب 
ذلك تكون الترجمة لجميع اللغات ؛ وكلما كان الباب من العلم أعسر 
وأضيق » والعلماء به أقل » ٠‏ كان أسدّ على امرجم ؛ واجدر أن محطىئ فيه ') 
ولق غك الله مزهنا شن بواحدومن هؤلاء البلماء 4ن الخير ان ء ج ١‏ 
ص 7 / لآلا ) . 

مرة أخرى نحس يأس المباحظ بق اذا مد اللادة الج تتفم ال العرنية 
صورة مطابقة للأصل الذي حلت عنه ؛ فاذا كان هذا هكذا والمادة المنقولة 
علم وفلسفة مما يسهل نقله نسبياً » فاذا نقول إذا أردنا ترجمة القرآن الكريم 
وترخنة الغو العررو © ال صل تل يكوة قتورا شم “الال بولا كان العريت 
أصحاب دين وشعر » فلا أمل في أن يعرف فضلهم غير العرب . 

ويترك الجاحظ حديثه عن الترجمة ٠‏ الذي نلخصه في أنه ل يسترح 
إليها من وجهين » فهي من جهة يستحيل عليها أن تنقل الأصول نقلاً أميناً 
ومن جهة أخرى فهي يستحيل عليها أن كل عاق لحرا من خب وين 
شعر لغير العرب ؛ وإني لفك هنا متا ملظ متساكلة + ؛ فبم كان عناء التر جمة 
وما أنفق عليها من أموال » إذا كان هذا رأي أعلام امثقفين عندئذ فيها ؟ 
ثُرى هل تكون على حق في الريبة التي أحسسنا بها » وأ شرنا إليها فما سبق ع 

من أن يكون لها هدف سياسي تَحْفّى و راء ظاهرها الثماي النزيه ؟ وإذا كان 
الأمر كذلك ». اذا يكون ذلك الهدف السياسى الا محارية الثقافة العربية 
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الصميمة من دين ومن شعر معاً » وذلك بأن توضع إلى حاضيا :ثقافة اصرق 
اك ( فأقل ما تفعله هذه المجاورة هو أن تحدث في التفوس 
0 ا الات م با نارياو ار وا لاقيو 
هم الاعداء الالذاء لمخلفاء الدولة الأموية الي سبقتهم إلى اذك ؛ فاذا 
كان هؤٌلاء المخلماء الامويون دوي عر ة قومية شيك ا الخالصة 4 
ا من خلفاء بني العباس أن يلتمسوا السبل الممكنة ‏ في دهاء وفي 

الى مر من ثأنما أن تلتي ظلاً كثيقاً على موضع اعت اعدائهم ؟ 
فإذا أضفت إلى هذا أن العباسيين قد جاءوا إلى الحكم . معونة الفزس ‏ 
حيوف] ؤكادة ع نعي كانت تعوس ولاه الفريين فداصت بعْثيان شديك 
لا لاقوه على أيدي الأموبين من زراية واستخفاف برغم إسلامهم .» لا 
ال 50 0 الخالصة ع الا 
0 320 صفقوف كشفة من الفرس | رادوا هم كذلك ان يحار بوا 
تللكدالتيرة العرية الديرة تر عنها كلها تاملاف ترب اننا عا علذعات 
كثيرة نراها » مها ما ذ كرناه لتونا من وقفة الارتياب الي وققها االحاحظ 
إزاء حركة الثر جمة التى شهدها عندما انتمل من البصرة إلى بغداد . 


أعيد القول بأن الجاحظ يترك الحديث عن الترجمة ليكتب عن قيمة 
الكتب في حد ذاتها » وعن الأسلوب الجيد كيف يكون ؛ فالكتاب عنده 
أعز من الولد » لأن لفظه أقرب نسباً إلى كاتبه من ابنه إليه » ولأن ذلك 
للفظ ومعانيه أمس بالكاتب رحماً من ولده ؛ وكيف لا يكون الأمر كذلك 
والكتابة شّيء اخزهه عن زاك تقببه' +«قكاعا الغنارة الكترية. كانت مكزعا 
بوصعم اح الكاتبوار وير ا اولس اكيم يكبا عل مضا 
اما الولد « فكالمخْطة يتمخطها » والتخامة يقذقها » فهل يتساوى إخراجك 
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شيئاً م يكن جزءاً من حقيقة وجودك » مع إظهارك معنى ني لفظ ما كان 
ليكون لولا انبعائه من عين جوهرك ؟ ( راجم الحيوان » ج ١‏ » ص 84) . 

لكو الكنات وتنيهة .وما 'الأسلوت لين حكن اتتاحظ : دكرماه 
العا أن يبط الكلام ليِقْهّم » « فليس الكتاب إلى شيء أحوج منه 
إلى إفهام معانيه » ( ص 1١‏ ) ويستطرد الحاحظ ليفصل رايه بعض الشيء » 
فيقول إن الكاتب المجيد ني أسلوبه هو الذي لا يتعقب الفاظه تهذيباً 
وتنقيحاً وتصفية وتزويقاً حتى يحذف منها كل ما ليس مطلوباً لأداء المعنى 
المراد لها أن تؤديه » وذلك لأن الكاتب الذي لا بق من لفظه إلا ما ينطق 
1 للقن وتخا د تشيولة متمطا .بو اتفهضي بعد فوته فل لقا راان 
ولأن الناس كلهم قد تعودوا المبسوط من الكلام » وصارت أفهامهم لا 
تزيد على عادا هم» ( ص )9١‏ . 

واما جودة الأسلوب تتطلب حذف زوائد اللفظ بالقدر الذي لا يكون 
سبباً في اغلاق المعنى على الناس ٠»‏ وبعد ذلك تكون الاطالة ما يعيب 
الاسلوب ؛ على أن الجاحظ يعود فيتحوط فيقول إن من ضروب القول 
ما يطيب فيه الاسهاب » ومنها ما يطيب فيه الايحاز ( ص 55 ) ثم ينبهنا 
الجاحظ هنا إلى ملاحظة طريفة » حين يقول ( ص 54 ) إن العرب بميلون 
إلى الايجاز على حين أن غيرهم يحتاجون إلى الأطناب ٠‏ لأن العرب تكفهم 
الاشارة الخاطتة ليفهموا » ولا كذلك سواهم » ولذلك ‏ وهنا موضع 
المطرافة" التاق أعررتة للع رابخا اا دار كبوتماق + اذاتخاطيه الدرات 
والأعراب » أخرج الكلام مُخْرَج الاشارة والوحي والحذف ». وإذا 
خاطب بني اسرائيل أو حكى عنهم : جعله مبسوطاً وزاد في الكلام ٠‏ . 

لاحك أن :دهغة تاحد الآنبالتارئة عند أتقلت يهال الحديت عن 
كتاب « الحيوان ٠»‏ للجاحظ ٠»‏ فطفقت أنقل عنه نظرات في الترجمة وني 
الكتابة واسلو بها وغير ذلك ؛ اين « الحيوان » في هذا كله ؟ لكن هذا هو 
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الكتات + اغلبم عق النحوان > لكل تنائرت فق «غضوته ؤقفات فكرانة كثيرة 
جداً عن مختلف الموضوعات بغير تحديد » شأن ؛ التاليف » في منبج العرب 
الأقدمين » إذ ترى مؤلف الكتاب يرسل الحديث إرسالاً وكأنه يسمر مع 
أصدقائه » فهتالك موضوع رئيسي » لكن هذا الموضوع الرئيسي لا يحول 
دون الاستطراد وراء كل فكرة تلمع على الطريق » وسأقدم للقارئ تماذج 
غاية في الا مجاز حتى يتبين على اي نحو كان الجاحظ يتحدث عن صنوف 
الحيوان » غير أني أرجئ ذلك قليلاً لتتاح لنافرصة أوسع نورد فيها مزيداً 
من أفكار الجاحظ التي سيقت في هذا الكتاب الضخم الموسوعي العظيم . 

لفل عن باسنا كاوق كر تاوسفة ال مة اق عضر لك را فخ فول تور 
أن يجد النائئ فرصة كافية ومواتية ليخرج كوامن طبيعته » لأنه إذا كرض 
على النش ٠‏ محصول دك برس ببح تعر عن تورا يع واستمد ادا ويه 
فالأرجح أن يفلت من أيدينا طاقة خلاقة لو ُركت لتنقّس عن نفسها لتغير 
وجه الأرض ولسّعد الانسان ؛ ثُرى هل يكون هذا المعنى هو ما عناه الجاحظ 
حين قال : «... قد زعم أناس أن كل انسان فيه آلة لرقق من المرافق » 
ةئين الك لورلا يد كلك الميسمق سركة يان اد رلا 
لذلك الكامن من ظهور ؛ فان أمكنه ذلك بَعَنّه » وإلا سرى اللدكيا شري 
للم في اليدن » ويستطرد الكاتب ليشبه ذلك بالبذور الكامنة في أرحام 
الارض كيف تكون إذا اسعفت عا مخرج كوامنها » وكيف تصبح إذا 
حيل بينها وبين الهاء ( الحيوان » ج ١‏ : ص ٠١١‏ ). 

وللجاحظ وقفات عجيبة إزاء الطبيعة اليشرية كلما عرض له موضوعها 
اليا الحديث » فعندئذ ترى القكرة النافذة الصائبة ؛ يعرض له موضوع 
اللكو ووالش حمل 15 لزأ ركون التخور ونا 01 وو كانة م القر 4 فصعت 
عا معناه أن وجودهما معاً يستلزم من الانسان أن يختار » ولكي يختار فلا بد 
له من تدبر وموازنة » أما إذا فرضنا أنه ليس أمام الانسان إلا الصواب وحده 
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مثلاً ‏ بحيث لا بجد ما يدعوه إلى الوقوف ليبحث عن مواضع الصواب 
ل ل ويا ل 
(ص ؛5١٠؟).‏ 

ثم عضي ني ذلك قائلاً وموضحاً : «... من لم يعرف كيف الطمع 
لم يعرف الياس » ومن جهل الياس جهل الامن ٠‏ وعادت الحال من 
الملائكة الذين هم صفوة الخلق » ومن الإنس الذين فيهم الاتبياء والاولياء ) 
الراطال !اسم والوس رو وجاك او قي السيخرة ٠‏ فإنها أنقص من 
حال البهائم في الرتّعة كو هذا الل سر اط كوق لجع العام 
والتار والثليج » أو برجا من البر وج أو ة فقطعة إن العم ٠‏ أو يكون المجرة 
بأمرها + او مكالاً مع كلاء او امقنداراً ل )2.2 

وكديلف الندرا ايا ! هلاً عددتني من أتباع أتباعك في هذا الاصرار 
على ان تترك للإنسان حريته » فلا حرية » بل ولا كرامة لإنسان إذا 
قُدَمِ له الطريق جاهزاً » لأن كل حريته وكل كرامته في أن مختار لنفسه 
نشقه ظر روم الغو يت | ل وقريدا ان كن شنا وز كبا ولا ما ديل 
قري ان قلف عر باهرها اذا كاكق #ذلله هو أت شط تازه 
ويسلب اختياره » حتى لو تعرض اختياره للخطأ والضلال © فيكفيه أنه 
هو الذي قرر لنفسه وهو الذي يحمل تبعات ما كرره ؛ لكن من ذا 
تخاطب بهذا القول ؟ أتخاطب قوماً لا يطيب لهم العيش إلا في ظل قبادة 
وزعامة تفكر نيابة عنهم وتختار نيابة عنهم كانهم هم الحجر الأمم لا 
يتحرله بذاته فينتظر اليد القوية الي تحر كه حيث تريد هي وحيث لا يعلم 
هو ! ولست من الرومانسيين عباد الماضي ؛ إذ ما أسرع ما يطير الوهم 
بيعضنا إلى الظن بان فقدان الحرية بالنسبة للافراد » والحرية شبه المطلقة 
لن يتصرف بإرادتة الواحدة ف هؤلاء الأفراد » أقول إنه ما أسرع ما 
يطير الوهم يبعضنا فيظن ان هذا حالنا نحن وني عصرنا » أما عصر الجاحظ 
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الذي كتب هذا فمد كان الناس اران ذوي أكتاف عريضة قوية قادرة 
عن هيم قساف ه ولك الرقاتب. ع[ شيل اللرفع ناولا أن 
الذاحط قد را أغراد التاهى عد دول دز كالجوامد ولا تُسير كالاحياء 
الحرة الطليقة » لما قذف بكلام كهذا فيكتاب خصٌ به عالم الحيوان ! 

اقول نال علق كرا ناسل ينا عد لا عرق را تسن وميد ا 
ل ا ل ل 
ا الظلم ٠‏ حتى 
ظن المتنبي قدعاً إن هذا الظلم ليس مقصوراً علينا بل هو من شم النفوس ١‏ 
« فإن تحد ذا عفة فلعلة لا يظلم » ؛ فليس السؤال عندنا هو لماذا ظلم من 
ظلم ؟ لأن ظلم الظالم هو القاعدة السارية التي تعم الجميم » ولكن السؤال 
عندنا هو : كيف حدث أن توافرت العفة لفلان وكان قي مستطاعه أن 
بظلم ولا يعف ؟ إنتا نسأل هنا عن « العلة » لأنه هو الوضع الشاذ الذي 
يتطلب التعليل ©» يمول الحاحظ : 

«... وآين تقع لذة درك الحواس الذي هو ملاقاة المطعم والمشرب 
بنقاد الأمر والبى 3 ومجواز التوقيم 4 وعا يواجب الخاتئم من الطاعة 
ويلزم من الحجة » ( الحيوان » ج ١‏ » ص  ) 7١5‏ وأرجو أن يلاحظ 
المارىء معي الجملة ره من هذه العبارة » جملة «... يلزم من 
الحجة » ! إن «الحجة » تكون ملزمة إذا ونّعها صاحب الأمر واللنبي 
فينا » وختم بخامه عليها » وليذهب إلى جهام عقل يقيس إلزام الححة 
د ل مها 
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الناس في كل شي » ليتفاوتوا في ارتفاع المناصب وانحفماضها » في كترة 
المال وقلته » لكن المساواة بينهم في الكرامة الإنسانية امر ليس عنه محيص ؛ 
ول الله هده العيارة الآنة الى قري منا ؤفقة اللتامل المجير © 


كسبحان من .. , جعل. وق اميم هام المضلحة ٠‏ وباجاعها ثم 
العف رون ل ل ل و 
اك ضم الووائجب 1 وو اود ضم إليهما ؛ ولأت الكل أبعاض ولأن كل 
نبكة افق حرا ؛ فاذا جوزت رفع: واحد ‏ والآخر مثله في الوزن وله مثل 
علته وحظه ونصيبه - فد جوزت رفم الجميع ؛ لانه ليس الاول باحق 
عق الاق يدي ال تر از ااتقين ابس اول عل داق عاق عن الصتصناةة. 
ونين الظاوو : الستكتين. ادل على الله تعالى من الختزير المستقبح ؟ 
والنار والثلج وإن اختلقا في جهه البرودة والسخونة ‏ فانهما لم بحتلفا 
في جهة البرهان والدلالة اقل تدهت) انا رانك المين > واذعيت 
إلى ما يريك العمل » ( الحيوان » ج ١‏ ص .)7١ 0/٠١5‏ 


وحسبنا هذا القدر القليل من أمثلة نسوقها للمحات الفكرية الي 
يرسلها هذا الرجل إرسالاً لا تحس فيه إعناتاً لعقله غ فكانه يلهو برمال 
العا > مكوفها و دبكسها رقن عاء وات دارساً يجمع نا أفكان لاحل 
ويرتبها في شيء من التصنيف المنظم لتسهل رؤيتها واستخدامها » إذ لو 
تركناها ميعثرة في ثنايا الصحف ١‏ قلا هي الموضوع الرئيسي للكتاب 
فنبتدي إلها » ولا هي واردة في مواضعها على نسى معلوم لضاع علينا 
كتز نفيس 

ولننقل من كتابته عن الحيوان تموذجاً واحداً » وليكن متختاراً نقيسه 
ما قاله الجاحظ في جزءيه الأول والثاني من كتاب «٠‏ الحيوان » عن الكلب 
والديك ! يقول شارل بلا في كتابه عن الحاحظ إنه قد قصد بحديثه 
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الطويل .المستفيض عن الموازنة بين الكلب والديك رمزاً يشير به إلى رجلين 
معينين من رجال عصره ؛ وإني لأرجح هذا الرأي ترجيحاً شديداً ؛ على 
أية حال فهاك بضعة أسطر مما قاله ني الكلب وما قاله في الديك » مع 
ملاحظة أنه جعل الناظرة وكأنها تدور بين شيخين من شيوخ المعتزلة » 
احدهما يدافم عن الكلب والآخر يدافم عن الديك » مما يرجح لنا ان 
الكلام كله رمز لا لست أعلمه من شئون عصره » وسألت بعض رجال 
التخصص في هذا الميدان لعل اهتدي وما اهتديت . 


هاك نيذة قصيرة مما يقوله في الكلب : 


فيه خليط بوط ل سم ككل للحم نارين طاح الام 

للانسان » غير أنه إذا سَمِنَ فقد باجم صاحبه » وفي في المخثل اس 
انكر اتردووه رو جد د برهم د رار اده ايك الور ا 
واليف كثير الخيانة على إلفه ؛ وإعما اقتنوه على ان ينذرهم بموضع السارق » 
وهو أسرق من كل مارق .. . فهو سراق » .. . وهو نبّاش » وآكل لحوم 
الناس ٠‏ ألا إنه يجمع سرقة الليل مع سرقة النبار » ثم لا تجده أبداً يمني 
في خزانة أو مطبخ أو عَرّصة دار » أو في طريق أو في براري » أو في 
ظهر جبل » أو في بطن واد » إلا وخطمه في الأرض يتشمم ويستروح » 
وإن كانت الآرض بيضاء حصاء ... حرصا وجشعا وشرها وطمعا ؛ نعم ) 
حتى لا تجده أيضاً يرى كلباً إلا اشتم استه ولا يتشمم غيرها منه ؛ ولا تراه 
ل ل 
بأكل إلا شيا رموا به إليه ؛ ؛ صار ينسى ‏ لفرط شرهه وغلبة الجشع على 
طبعه ‏ أن الرامي !نما أراد عَْرّه أو قَثّله » فيظن لذلك أنه إنما أراد إطعامه 
والاحان إليه ... » ( الحيوان . ج ١‏ 2ع ص .)1١97”‏ 


« والكلب عل ما فيه يعرف صاحبه وهو والد زو عفان العادي) 4 


ويألفان موضعهما » وإن طردا رجعا » وإن أجيعا صيرا » وإن أهينا احتملا ) 
( :ص 155). 

وني العبارة الموجزة الآتية نقدم تموذجاً لما يقول عن الديك : وخلاصة 
القول فيه ( انظر الحيوان ج ١/را‏ ص 19# / 195) إنه ليس مما يطرب 
ع ا ل ا ل 
وبهيمة لا يصيد . ولا هو ما يكون صيداً فيمتع من هذه الجهة ؛ والديك 
لا يالف منزله » ولا يحن إلى ولده » وهو ابله لا يعرف اهل داره » ومببوت 


لا شت وجه صاحيه ... 
حا 17 عن 


أما بعد فاذا نأخذ وماذا ندع من هذه الموسوعة الضخمة الى هي كتاب 
5 كرادم الذي يقم قْ سبعة مجلدات 03 احدى طبعاته ) امتللات 

صفحاتها ما يقطع ما كان لهذا الرجل من اطلاع واسع وتنوع في الاهمام 
كاتا كان كل محوعة عنده واجية التحصيل جديرة بالحفظ وبرغم أن 
معظم حديئه ني هذا السفر الموسوعي هو بالطبع ‏ عن صنوف الحيوان » 
إلا أنه قد تخللته من صنوف المعارف الأخرى ما يمكن أن يضم بعضه إلى 
بعض فيكون صورة فكرية تشف عن وجهة نظره ؛ ولعلك لمست من الناذج 
القليلة التى قدمناها لتمثل كتايته عن الحيوان » أنه يكتب عنه وكأنه يكتب 
عرو جعي عالع مرش ري :و3 لك لا نهد ركنا له موس تيه تناك (دسه | 15 نا 
يتناوله تناول عالم . 

كان الاحظ قارئاً ممتازاً كما كان كاتباً ممتازاً » فحياته عاشها ف 
عالم الكتب بأدق معنى لهذه العيارة » لا يكاد يبعد عن الكتاب قارئاً إلا 
لينشر أوراقه كاتبآً 4 وكان هن.-حسن حظه أن قامت حركة الترجمة عن 
الثقافات الأخرى على التحو الذي أسلفناه » برغم أنه قد ذكر لنا عن حركة 


١1/1 


الترجمة هذه ما يدل على ريبته في تمام نفعها كما أوردنا لك بي الصفحات 
السابقة ؛ في كتابه الحيوان ‏ وغيره ‏ ترد اسماء لاعلام الفكر الاجني من 
مثالا رسطن او اذل عطاوق بوا قراط وتطلسوين .ماين لاف سلدة 
ككاية افاي بالكاة: فيه كل عين دوق الداوس نع بنظم جنا ما خيرذة 
في قدر كبير منها عن أرسطو . 


وعد افاحظ أن كانه قن طال > -وضقى أن عله القازقة الطوله عدا 
فأورد دفاعاً عنه كشف به لنا عن طريقته في كتابته » فهو يقول : « ينبغي 
ان كتب كتاباً آلا يكتبه إلا على أن الناس كلهم له أعداء » وكلهم عام 
بالأمور » وكلهم متفرغ له » ثم لا يرضى بذلك حتى يدع كتابه غفلاً » 
ولا يرضى بالرأي الفطير » فإن لابتداء الكتاب فتنة وعجياً ؛ فإذا سكنت 
الطبيعة وهدأت الحركة » وتراجعت الأخلاط » وعادت النفس وافرة » 
أعاد النظر فيه » قتوقف عتد فصوله توقف من يكون وزن طبعه ني السلامة 
أنقص من وزن خوفه من العيب » ثم يردف هذه العبارة المبجية الجميلة الي 
كنت أتمنى لو قرأها عدد كبير ممن بتصدون اليوم للكتابة قبل أن ينضجوا 
يع ذا رأوا في سعة إطلاع الحاحظ وحدة ذكائه وسيطرته عللى 
القلم » أن هذا كله لم منعه ‏ كما يقول ‏ من التردد والحرص قبل أن 
يعرض ما يكتبه على الناس » أقول لعل ذلك يردعهم بعض الثبيء عن 
سرعة الحري إلى الطابع والناشر بكل غث يرد على خواطرهم ... يردف 
الجاحظ عبارته المنهبجية السابقة يعبارة اخرى تبين في وضوح طرزيقه في 
الفيق هد اذ يقرل: 3 اكزايك ان حجملة 'الكتان زان كر عدة ورف هد ان 
ذلك ليس عا بْمِلَ ويِْتَدَ عل فيه بالإطالة » لأنه وإن كات كتاباً واحداً 
فإنه كتب كثيرة » وكل مضحف منها فهو أم على بخيدة ك4 فاق أراة قراءة 
الجميع لم يطل عليه الباب الأول حتى جم على الثاني » ولا الثاني حتى 
يهجم على الثالث ؛ فهو ابداً مستفيد ومستظرف ؛ وبعضه يكون جماما 


١و‎ 


لبعض » ولا يزال نشاطه زائداً ؛ ومنى خرج من أي القران صار إلى الأثر ) 
ومتى خرج من أثر صار إلى خبر ؛ ثم تحرج من الخبر إلى شعر » ومن 
الشعر إلى نوادر ؛ ومن التوادر إلى حكم عقلية ومقاييس سداد » ثم لا 
يترك هذا الباب ولعله أن يكون أثقل والملال إليه أسرع » حتى يفضي به إلى 
مزح وفكاهة » وإلى سخف وخرافة » ولست اراه سخفا إذ كنت إنا 
البكحتات ميزة الحكاء واوات" الغلناء + 

إن الصورة الى لا تبرح ذهني إذ أراني أقف مع القوم أرقب ما ينشطون 
به في عالم الفكر » هي هذه العصبية الثقافية الي فرقهم فرقتين » تتعصب 
احداههما للتراث العربي الاصيل ومعظمه كما نعلم لغة وشعر © ونتعصبه 
الأخرى للمنقول من ثقافات الآخرين ؛ وريا تبادر إلى الذهن عن الاحظ 
لهذا الالمام الواسم بالثقافتين معاً ‏ أنه يقف من هذا الصراع موققاً 
متخايدا » “فكتات» واحن مكل و النيان. والنيين به كقيل “له بان يوضع في 
مقدمة الفريق الأول » وكتاب واحد ايضاأ مثل ه الحيوان » كفيل له بأن 
يوضم في مقدمة الفريق الثاني ؛ لكنه مع ذلك اشد حتيناً إلى الجانب العر بي 
الخالص » يدلنا على ذلك موقفه من حركة الثر جمة الذي أسلفنا لك ذكره ) 
كما يدلنا عليه اقوال له صريحة : منها ما ورد في كتاب الحيوان من أن كل 
ماتوزداق" كن الملماة واره ف انان لعزي + :آذ يقؤل 2 :ونوفل “مق 
سان بيات عي » السراة من القوسةة + وتاناه ي: كك أله 
والاكلوع  :‏ الثتو قوق تقل وجنيا ونا مق ق: احنان التراية و اراي 
وق معرفة أهل لغتنا وملتنا » . 

لقد كان بودي أن أصحب الحاحظ في ١‏ البيان والتبيين » كما صحبته 
في بعض ١‏ الرسائل » وفي « الحيوان » لكن وقفتى معه قد طالت ٠»‏ فضلاً 
عن أن رحلتي هي على طريق العقل » وه البيان والتببين» أكثره معتمد على 


. ذوق » الاديب‎ ١ 


قفن 


أ 0 لفصا عدن 
تجابحه الميصمّاح 


سل لاسب 1 


لقد اجتزنا حتى الآن من طريق العقل في تراثا االفكري مرحلتين » 
رمزنا للأول بالمشكاة لأن التفكير العمل فيها كان أقرب إلى إدراك البديهة 
الحاضرة منه إلى الحجاج المنطي الذي يقدم المقدمات لينتهي منها إلى 
نتائجها » وإنا أردنا بدذلك التفكير الفطري المعتمد على السليقة الل ١‏ 
ما كان في المرن السابع ااا اوتاه لا مسقا ات 0 
قرنين » هما الثامن والتامع ورأينا أن نقسم تلك المرحلة قسمين » جعلنا 
أحدهما للمَرن الثامن ء ورمزنا له بالمصباح » وجعلنا ثائيهما للمرن التاسم 
الذي رأيناه امتداداً لمصياح المقل ؛ ولكن وهجه اشتد لعاناً في هذه الفترة 
الثانة .لفاس" إلى القرة الأول ين الععلة تقنا #ابونها فو أولام نهل 
إلى مرحلة ثالثة من الطريق » نغطي بها معالم القرن العاشر » وها هنا سيعلو 
التفكير العقلي من المقدبات المباشرة إلى مقدمات أعم وأشمل » أو بمعنى 
آخر » فهو سيعلو من مستوى العلوم. إلى مستوى الفلسفة . 
ولا كنت في هذه الرحلة الثقافية استهدف ينابيع الثقافة بالمعنى الوسط 
هذه الكلمة » قلا هو المعنى الذي يضيق حتى يكون هو التخصص » 


١و‎ 


فو العى الذي بشع تق يشمل :طرائق السك تيه م ماهو مع 
وسط بين الضيق والسعة ؛ كان تطبيق ذلك بالنسية لتفكير المرن العاشر 
اللعيية 000 ٠‏ هو ألا أقئ عند ٠‏ الفلاسفة » الذين تناولوا « الفلسفة » 
ععناها الاصطلاحي المعروف ٠‏ كالقارابي وابن سينا ٠‏ بل لكي من 
لدان الفكر الفلسى عندئد يمن ادا « القلفة » معنى أوسع قليلاً : 
كاخوان الصفا ؛ وَأ حيان التوحيدي » وربا أضفنا الهما ا عثل 
النقد الأدبي إذا رأينا هذا النقد عنده يرتكز على ما يشبه المبادئ الفلسفية 
العامة مثل عبد القاهر الجرجاني ( وإن لم يكن مقماً ببغداد ) ورجلا آخخر 
بمثل البحث اللغوي من زاوية فلسفية أيضأ » مثل ابن جني . 

ا 

اما و إنخوان الصفا وخلات الرد» فهم جماعة تالفت خفية في القرن 
العاشر إذبءءي »© وكان موطنا بين البصرة لطائفة منهم وبغداد لطائفة ١‏ 
ولم يعرف شيء : عن أشخاصهم إلا خمسة يكتنفهم كشر من الغموض 
والشك 2 ذكرهم لنا أذ حيان التوحيدي في «الإمتاع والمؤانسة » » 
وكا لو اصح من لعي ل ع جاه ررييلته بكاو رايط العشرة 
الاخوية الصافية المنزهة عن الحوى ٠»‏ اللمبراة من كل خيانة وغدر ؛ وقد 
تالغت قلوبهم على الطهر وصدق النية وتبادل النصح الخالص ؛ واشتركوا 
معأ في وضع مذهب فكري زعموا له أنه يقر بهم من سعادة الحياة الآخرة ؛ 
ولعلنا نكون أقرب إلى الوصض الصحيح لو قلنا عن مضمون تلك الرسائل 
إنه « تلخيص ٠‏ جيد شامل للنظرة العلمية الفلسفية عندئذ » أو قل إنمها 
خلاصة ما قد وصلت إليه معارف القوم في ذلك الحين ؛ لكنهم عرضوا 
ماد توم في تلك الرسائل عرضا شائقا تخالته القصص الموضحة الشازحة لا 
أرادوه » قكأ: نهم جماعة من أصحاب الأدث الفلسي » أو الفلسفة الأدسةع 
0 ويتوسلون إلى ذلك تامار الأدب التصويري . 


١ك‎ 


والشائع فما يكتبه الدارسون عن هذه الرسائل اعد كه الكل وعمون 
رسالة تضاف الببا رسالة جامعة تلخص ما ورد في سائرهاء لكن كاتب هذه 
اويا + وهو يطالع الرسائل في أجزائها الأربعة » قد صادقته دلائل 
متناقضة مضطربة بالنسبة إلى عدد الرسائل ٠‏ حتى تعذر عليه اخخر الامر ان 
يعرف كم هي على وجه التحقيق ؛ فانت إذا تبعت فصولها فصلاً فصلا : 
وجدها تبدا عقدمة تلخص لك ما انت واجده في الفصول التالية » ثم تدخل 
بعد ذلك في أربع عشرة رسالة كلها خاص بالعلوم الرياضية + وهي كلها 
في المجلد الأول ٠‏ وتنتقل إلى المجلد الثاني فإذا انت مع اثنني عشر رسالة 
قي العلوم الطبيعية . وتنتقل إلى المجلد الثالث فتجده يبدا محمس رسائل 
ادر في العلوم الطبيعية ٠‏ واذن فلهذه العلوم سبع عشرة رسالة ؛ ثم 
تنتمل إلى المجلد الثالت قتطالع فيه عشر رسائل عن العلوم العملية والنفسية + 
يتلوها رسالة واحدة في العلوم الشرعية ويا ينتهي المجلد الثالث + واخخيرا 
ياني المجلد الرابعم وفيه عشر رسائل ني العلوم الشرعية ايضأ . إذا اضفنا 
إليها الرسالة الواحدة الي خم ما المجلد الثالث كان عددها احدى عثرة 
رسالة لهذه العلوم الشرعية » وبذلك تنتهي الرسائل كما وردت تي المجلدات 
الاربعة ؛ فاجمم الأربع عشرة الرياضية ٠‏ إلى السبع عشرة الطبيعية ٠‏ 
إلى العشر العقلية والنفسية ؛ إلى الإحدى عشرة الشرعية : يكن المجموع 
اثنتين وخممسين رسالة . وليس بينها الرسالة الجامعة ولا « رسالة المهرست » 
الي ترد في مطلع الكتاب » والي تبدأ هكذا «هذه فهرست رسائل 
إخوان الصمًا وخلان الوفا ... وهي اثنتان وحمسون رسالة ب فنون العلم 
وغرائب الحكم وطرائف الاداب وحقائق المعاني عن كلام الخلصاء 
الصوفية ل الخ 


ولكنك تمع في صلب الرسائل على اشارات كثير توقفك موقف الحيرة 
من العدد كم يكون عل الحقيقة ؟ ء مئال ذلك . تبدا الرسالة الأخيرة 


١ /لا/ا‎ 


من الحزء الرابع الأخير » وهي الرسالة الثانية والخمسون » ببذه العبارة : 
1 ا ا 0 


لا خمسون . 
سدء #إ لد 


ولعل هدفهم الع ارو عد ارو كل الحاو مو بو ام غ٠‏ هو 
لياف عاكة أن العامة الاواية والنايفة" اللوراتة له عارضان 
في شيء + وهو كما نعلم ‏ هدف مشترك للحركة الفلسفية كلها إبان 
و رمق سيا ال انتم في الشرق العربي : أو مسيحية في 
اووه تاتون انال حاتت الذناكز: “ان الخوينة تند لت ) اطيالات:: 
واختلطت بالضلالات ٠‏ ولا سبيل إلى غسلها وتطهيرها إلا بالفلسفة ٠»‏ 
لآن هذه الفلسفة توامها الحكمة : فاذا رأينا حكمة الفلاسفة اليونان قد 
اتتظمت مع شريعة الدين : كان لنا بذلك كمال ليس بعده أكمل . 


ولقد روى لنا أبو حيان التوحيدي ف سياق حديئه علهم في «الإمتاع 
والمؤانسة ٠‏ أن أحدهم ( وهو المقدسي ) قال عن الشريعة والفلسفة ما يأتي : 
«الشريعة طب المرضى : والفلسفة طب الاصحاء ؛ والاتبياء يطبون 
للمرضى حتى لا يتزايد مرضهم » وحتى يزول المرض بالعافية فقط ١‏ وأما 
الفلاسقة فإنهم يحفظون الصحة على أصحابها » حتى لا يعتر هم مرض 
اصلا ؛ قبين مدير المريض وبين مدير الصحيح فرق ظاهر وأمر مكشوف ء 
لآن غانة 'ندبين المريين. أن. يقل بيه: الى «الصحة: .هذا اذا كان الذواء 
ناجعاً » والطبع قابلاً » والطبيب ناصحاً ؟ وغاية تدبير الصحيح أن بحفظ 
الصحة . وإذا حفظ الصحة ققد افاده كسب الفضائل : وفرغه ها 
تعر ظته لاقكانها ::..ومتاهي عد العاله قات «التساةة العظهن. م ارقن 


1١74 


صار مستحقاً للحياة الإلهية ؛ والحياة الإلهية همي الخلود والديمومة ؛ وإن 
كسب من يبرق من المرض بطب صاحبه الفضائل فليست تلك الفضائل 
من جنس هذه الفضائل » لأن إحداهما تقليدية والأخرى برهانئية ؛ وهذه 
مظنونة وهذه مستيقنة ؛ وهذه روحانية وهذه جسمانية ؛ وهذه دهرية وهذه 
زهانيه ... » 

ولم تكن هذه النظرة من إخوان الصفا » البي تعلى قدر الفلسفة على 
فدر الشريعة من حيث الوظيفة البي تؤديها كل منهما » لتقع من كثير ين 
مواقع الرضى ؛ لكن هكذا كانوا أميل إلى التفكير العقلٍ منهم إلى التفليد 
وقبول الرواية » مما ادى بهم إلى ضرب من التسامح الديني وسعة الآفق ‏ 
بحيث لم يكادوا يفرقون بين دين ودين » فالاديان كلها سواء في تحميق 
الغاية ؟ يقولون 1 9... ينبغي لإحواننا ‏ أيدهم الله تعالى ‏ الا بعادوا 
علماً من من العلوم ٠‏ أو جروا كتانا وق بالكسية ولا مير عاد عدهين 
من الذافيه + الاتبرانا ومذهينا يستغرق المذاهب كلها » و بجمع العلوم 
جميعها ؛ وذلك 3 هو النظر فِ جميع الموجودات احيها ؛ الحسية 
والعقلية » من أوها إلى آخرها » ظاهرها 22 ؛ جليها وخفيها ؛ بعين 
الحقبقة من حيث هي كلها فى ميا رانيد ؛ وعلة واحدة » وعالم واحد ؛ 
ونفس واحدة » محيطة جواهرها المختلفة » واجنامها المتباينة » وانواعها 
اليل محرو اما" السرم : 

قلا عجب أن وجدنا من رجال الدين يعد ذلك من لم يطمئن إلى 
إخوان الصفا في وقفتهم هذه البي تسوي بين الديانات جميعاً » بل قبل 
عنهم إنهم ما دانوا بالإسلام الا ليتخذوا منه قاعدة تؤلف طم مذهبهم 
الشامل » لا ليعتقدوا بعقيدته من حيث هى عقيدة خالصة متميزة » كما 


هو واصح قِ الرسالة الرابعة والأركين ع وقل ورد فها 8 
١‏ أعلم أيها الأخ البار الرحيم ‏ أيدك الله وإيانا بروح منه ‏ أنّا نحن -جماعة 


لحيل 


مدة من الزمان » تتقلب بنا تصاريف الزمان ونوائب الحدثان » حتى جاء 
وقت او اه 2 ا ل ١‏ 
ادم وزوجته وذريتهما للا خدعهما 0 لعي بو وهو لني ؛ 00 : 
شعن ادكناس] خجرة الخلدتويلك لاعل #مدواعير توه #بوكمليننا 
الحرمن .والفييلة > اها وطلاتما لسن يا ان كاولاة :قبن اتعضات. ىن 
اراتفع: لسمقطتة سرعها :وا معظطة در ا وا كسك موي 
مم 4 بعضهم ليعض عدو ٠»‏ وقيل لحم : 'أهبطوا 
0 0 يوم البعث ادا 006 الجهالة ني 
احا اح لكر الور لاص مح ادرو كوا وسور 

«فهل لك يا أخي أن تبادر وتركب معنا في سفينة النجاة الى 
بناها أبونا نوح عليه السلام » فتنجو من طوفان الطبيعة قبل أن تأي السماء 
بدخان مبين » وتسلم عن امواج بحر الحيولي ولا تكون من المغرقين ؟ 

أو هل لك يا أخي أن تنظر معنا حتى ترى ملكوت السموات الي 
0 براهيم لا - ل ل لس 
قبل : 1 
لوم حتى ترى 40000 -يسوع ) عن ميمئة عرش ار ٠‏ قد كرب 
مثواه كما يقرب ابن الأب . أو نرى من حوله الناظرين ؟ أو هل لك 
ان ترج من ظلمة أهرمن ترى اليزدان قد أشرق منه النور في فسحة آفر يمون ؟ 


ال 


او هل لك أن تدخل إلى هيكل عاديمون حتى ترى الأفلاك التي يحيكها 
أفلاطون » وإتما هي أفلاك روحانية لا ما يشير إليه المنجمون ؟ » 

مكنذا رك إخراه المذا برسي رحد بسدائيك 0 إبراهيم ؛ 
أعينهم مصدر لدان عل بده 06 ؟ م إذن اذا ذا أزرر عنهم كشيرون 

من أهل اراي كلما ورد ذكرهم » يقول 3 حيان التوحيدي عنهم : 
« قد رأيت جملة من رسائل الإخوان » وهي مبثوثة من كل فن بلا إشباع 
ولا كفاية » وهى خرافات وكتايات وتلفيمات وتلرَ يقات ؛ وحملت 
يذ ع ألو شيم ان لدان النظن السكتال: محمد بيخ خراة > 
وعرضتّها عليه » فنظر فيها أياماً » وتبحرها طويلاً » ثم ردّها علي » وقال : 
تغدوات وما "أغوا > تيو اونا الحووا بوتا نوابوها ودرا ع بووضتوا وها اطريزاا” 
واتوا فهليلوا«ومقطوا لفل اه 

كان المدار ني الأحكام عند إخوان الصما هو البراهين العقلية وحدها ع 
ومن ثم لم يكونوا - بالطبع ‏ ممن يرضى عنهم كثيرون » لان الكثيرين ) 
بل لعلها الكثرة الغالبة من البشر تَمَلمها احكام العمل » ويرضها ان تلوذ 
بالعاطفة والإإعان وماإلهماء نقول ذلك عنهم بالرغم من أنهم كانوا مصدر 
إيحاء ني امور كثيرة عند فرق كثيرة في العالم الإسلامي بعد ذلك » 
كالباطنية » والاسماعيلية من هؤلاء بصفة خاصة . 


لكن الذي يستوقفنا منهم كر إصرارهع على النظرة العقلية الحسية » 
اضرارا بكاد سلكيم انيار واحد مع أوغل المدارس الفلسفية قي عصرنا 
هذا تزوعا كحو ناسين "النرقة ' المحينة كل اقزاك الحواسن. قادر اله 
العمل بناء على ما تدركه الحواس في دنيا التجربة ؛ يقولون فى البراهمين 
العقلية ومتزلتها . «أعلم أن البراهين هي ميزان العقول » كما أن الكيل 


اما 


والذرع والشاهين موازين الحواس ؛ وكما أن الناس إذا اختلفوا في حزر 
شيء وتخمينه من الأشياء المحسوسة » رجعوا إلى حكم الكيل والذرع 
ورضوا بها » وارتفع الخلف من بينهم ؛ فهكذا العقلاء الذين يعرفون اليراهين 
الضرورية إذا اختلفوا في حكم شيء من الأشياء الي لا تدرك بالحواس ) 
ولا تتَصوّر بالأوهام » رجعوا عند ذلك إلى دليل وبرهان وما ينتج من 
المقوفات القتروية انزو جوم وهات و إن كافت تدر كينا الحراس 
ولا تتصورها الأوهام: ( جم ء ص )4١"‏ وهكذ! كان الأخوان من 
الحيطة بحيث تركوا للفكر هامشاً ربما جاوز التجرية الحسية » فعندئذ 
يكون البرهان العقلى دليلنا . ْ 


لكك لتيل كلل الادر ىق نظرتهم: العامة التي هي نظرة تحريبية 
في اساسها » نظرة قد تنادي بها اليوم فتجد من الناس مقاومة وازورارا ؛ 
من ذلك قولهم ني صراحة إن البدن هو وسيلة الإدراك » حتى ف دنيا 
المعقولاات ؛ فيمولون فق ذلك : «... نبدا اولا بذا كر القوى الحساسة 
الخمس » إذ كانت هي أول قوى النفس التي ينال بها الإنسان العلوم 
والمعارف » ثم نذكر القوة المتخيلة الى مسكنها مقدم الدماغ » ثم القوة 
المفكرة الي مسكنها وسط الدماغ . ثم المَوة الحافظة الي مسكنها مؤخر 
الدماغ » (ج ”* - ص 1١04‏ ) ولكي يؤكدوا لك ان الامر كله مرهون 
بوظائف الاعضاء » يستطردون ف القول ثم اعلم ان الناس متقاوتون 
في الدرجات في هذه القوى بين الحودة والرداءة في إدراكهم المعلومات ) 
تفاوتاً بعيدأ » وهي أحد أسباب اختلافهم ني الآراء والمذاهب » وذلك 
أن من الناس من يكون حادّ البصر ء يرى الأشياء الصغيرة البعيدة » ومنهم 
.من يكون دون ذلك » وملهم من لا يبصر شيئاً البتة ؛ وهكذا جد حالهم 
في القوة السامعة ... وعلى هذا القياس يكون حكهم في سائر قوى حواسهم 
من الذوق واللمس والشى وهكذا حكمهم في ذكاء نفوسهم وجودة قرائحهم 
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لقا" ونين عن اسوك قري كان ع افعررة للق اتكلاته الناش 
قِ مذاهبهم إلى اختلاف جات رادي في الإدراك ؟ يمقولون : « اعلم 
إن هذه التفاوتات ... في إدراك صور المعلومات ٠‏ عللها ... اتختلاف 
أدواتها » واختلاف الاتها في الجودة والرداءة ؛ وذلك أنه لما كان كل 
عقيو مق الخطه يهو الثاواواة "لقرة تن قو التشين. واو كاقك | عقيناء اليل 
مختلفة المغات: المتفاوتة 'ق: اللودة والرداءة ق. بعض النامن أو ق: يعض 
الأحاين + اعتلقت» امال غرده القوى ينح :غلله"الاتخلؤنالت: + قال 
ذلك ٠‏ الحدقتان » قانهما عضوان من الكسد » وعما آداتان للقوة الباصرة ) 
ناذا كاننا سلهين من. الآفات: العارضة .... تزاءت: قينا ضون المرئيات 
القانلذت ميات كمانتراض لال انااضون الأعماء القادلة لا :+ افادر كت 
هذه القوة تلك" الممضرات عل حقائقها ‏ .. وهعكذا ارضا القوة الساممة : 
وهكذا ارقا الثرة العامة ري وهكذا ابضا القوة الذائقة ...وسكا انق 
القوة اللامسة ... وهكذا أيضاً حالات القوة المدخيلة » فإنه متى كان مقدم 
الدماغ معتدلا سالما من الافات » نحيلت فيه رسوم المحسوسات البي ادها 
إليها القوة الحساسة بحقائقها ... وهكذا أيضاً حكم القوة المفكرة المستبطنة 
وسط الدماغ » متى كان معتدلاً على الأمر الطبيعي سالماً من الآفات 
العارضة كان فكر الإنسان ورؤيته وتمييزه وفهمه على ها ينبغي ... ' 
(جلاءص .)109/1٠050‏ 

ه النفس هي مزاج البدن » (4097) ٠‏ أما الاليون فيرون خلاف ذلك » 
)1٠(‏ ارايت إذن إلى اي حد اراد إخوان الصفا ان يقفوا عند ٠‏ البدن » 
وحده » با فيه من أعضاء للحس وأجزاء للدماغ » فهذه وحدها هي 
أدوات” المعرفة: + :اذا اتخلفت» قدراتيا عند انراد الناس: اختلقت: بالتالى 
معلوماتهم ثم اختلفت آخر الأمر عقائدهم ومذاهيهم . 


لما 


وَلقَد يقال لحم ما يسارع أغلب الناس عادة إلى قوله » وهو أن الحواس 
قد تخدع ؛ فترى حقا ما ليس بحق » قكيف نجعلها مصدر العلم ؟ وللتجر يببين 
المعاصرين لنا دفم لهذا الرد » وهو أن الحواس لا مخطئ أبداً فما تراه 
أو تسمعه » وإتما يجبيء الخطأ من أحكامنا التي نرتيها على ما تدركه الحواس » 
تقول مثلاً : إن العين ترى قرص الشمس صغيراً مع أنه في حقيقته عالم 
ضخم », والحواب على ذلك هو : إن قرص الشمس في رؤية العين هو 
صغير كما تراه » فاذا عن لك أن تستدل من هذه الرؤية البصرية حكاً 
عن حجم الشمس في حقيقتها الخارجية » فانت الذي أخطا ' (داجع 
ما يقوله في ذلك الفيلسوف الاتجليزي المعاصر ١‏ اير » في كتابه و اسس 
المذهب التجريى  )٠‏ وإنا سقّت للقارئ هذه اللمحة عن فيلسوف 
بنامر 0 لاعتيم هلا يا قالة إخعوات الفها دام الحواتى. + ادن 
كم كانوا تحجر يببين في هذهبهم الفلسى بروح تكاد تكون شبيبة بالتجر يببين 
المعاصر ين يقولون : 


/ أعلم أن لكل حاسة مدركات بالذات ومدركات بالعرض : وهي 
عمل توي يجار كاعا :الو ها ةلدات يواعا مدعل بغلننا الخطا والزلل 
ل الأشركات الى خاناليزض وسنتال ذلك اليسن كان الذى لقنن المدر كات 
بالذات هي الأنوار والظلمة » وهي لا تخطئ في إدراكها في جميع الأوقات 
البتة ؟ فاما إدراكها الألوان والأشكال والأوضاع والأبعاد والحركات 
وما شا كلها فهى تدركها بتوسّط النور والضياء على الشرائط البى ذ كرناها ع 
وقد رشغ ل علا النغطا وإلرلل ف ذلك اذ تعصية القترائط الي تحتاج 
ثم أعلم أن لكل قوة من هذه الحواس الخمس خاصية ليست 

للأخرى » ولكن الخاصية التي تعمها هي أنها لا تخطئ في مدركاتها إذا 
نمت شرائطها » ولم يعرض لا عائق ؛ وخاصة أخرى : أنها لا تدرك 
كل واحدة منها محسوسات أخواتها التي لها بالذات » مثال ذلك البصر 
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فإنه لا يدرك الأصوات ولا الروائح ولا الطعوم » وهكذا اخواتما » ولكن 
بما تشترك بي المحسوسات اللاني لمن بطريق العرض مثل الحركة ٠١‏ فإنها 
تدوله وتُعْلّم بالبصر واللمس والسمع جميعاً ) (ج “*ء صس١١1/4١١).‏ 

جر يبيو حسيون ماديون هؤلاء الإخوان في تصورهم لعملية المعرفة 
كاشد نا يكون التجريبيون اعتّاذاً عل ماذة الأبدان وخصائصها + يقولون : 
لأالكلة إن كماوت الناعى: دي القدير ةبعل التضور الدع الس ار 
جواهر نفوسهم ولك هن عزن اخلاف كدي متي واعتدال اما 
او فسادها وسوء مزاجها » ( ج” . ص 4١8‏ ) 

وتمضي مع اران الضما ى .ديم المت بهذا + الذي هو بعدير. بأن 
كر العام اج ل اوولابية (قانة امون مه يز العاصرع ناا من :جلك 
اعاقدذة التلجفة ق «التابمات» + الذي كا لوا الدنا" وحطواما جين +النقيبة 
سو سنا "كاتحدعه الفتناتت فنابوع القليقة الناهررة اراوث ان 
تقصر المعرفة العلمية على الحواس فالعقل ؛ فهم حريصون على أن يكون 
للغيب المبهم المجهول من طبيعة الإنسان كل الأثر ني علم الانسان » حتى 
إذا كان هذا العلم علما بالطبيعة ! ... مضي مع هؤلاء الاخوان في حديتهم 
عن تحليل المعرفة ومصادرها » فهم يقولون : اما تحكم القوة المفكرة فما 
ينشب بين العملاء « من المنازعات والخصومات ف الاراء والدياتات والمذاهب 
فهي لا تحكم لأحد بين الخصمين بالصواب ولا بالخطأ إلا بعد ما شهد 
شاهدان من الحواس الخمس » أو نتائج مقدمات جزئية من أوائل العقول ؛ 

آه !! هكذا رعا صاح في وجهي أنصار « الجحوانية » من أساتذة 
الفلسفة المعاصرين لنا في مصر بالذات ؛ سوف يقولون : آرايت ؟ إنهم 
يعلمون العلم ايضا على «اوائل العمول » وهي عبارة يقصدون يما ما قد 
اصطلحنا نحن على تسميته بالمعرقة « المَبلية » ( أي المعرقة الي ندركها قبل 
تان الس ادر اتنا لوحلا انق ترقت ا م اوم ل عر ا 


١ هم‎ 


التجربة ٠‏ فهي عندهم دليل على أن الحواس ليست المصدر الوحيد . بل 
ليست المصدر الام في تحصيل المعرفة » وان المعوّل الأول هو على الصور 
العقلية الفطرية « الأولانية » التي تكون للعقل بحكم أنه عمل وكفى ٠‏ وهي 
فى .ما يسميه' اخوان الضفا بعيارة :« أوائل العقوال:+ :4 .لكن حوللا الاخوان 
لا يتركوننا قبل أن يحددوا ما يريدون بعبارتهم هذه ١‏ فيقولون : «ثم 
اعلم أن كثيراً من العقلاء بظنون أن الأشياء الي تُعْلّم بأوائل العقول مركوزة 
( اي فطرية ) فنسيثها لما تعلقت بالجسم ٠‏ فهي تحتاج إلى التذ كار : ويسمون 
العلم تذكراً . ويحتجون بقول أفلاطون : ٠‏ العلم تذكرٌ » : وليس الأمر 
كما ظنوا . وإنما أراد أفلاطون بقوله « العلم تذكرٌ » أن النفس علامة 
بالقوة » فتحتاج إلى التعليم حتى تصير علامة بالفعل . فسمي العلم تذكراً ؛ 
ثم إن أول طريق التعاليم هي الحواس ٠‏ ثم » العقل . ثم البرهان ١‏ فلو 
لم يكن للإنسان الحواس لا امكته ان يعلم شيئا . لا المبرهنات ولا المعقولاات 


إننا لنقرأ لإخوان الصفا النص الآني ٠‏ فيخيل إلينا أننا إنما نقرأ نصاً 
مقنباً من « هيوم » الذي قد يعد أباً للتيار التجريبي كله ني فلسفة أورويا 
الحديثة والمعاصرة ١‏ 0 معي قولهم : « إن كل جا تابر الحواس بوجه 
من الوجوه لا تتخيله الأوهام . وما لا تتخيله الأوهام لا تتصوره العقول » 
وإذا لم يكن ثيء معقول فلا يمكن البرهان عليه . لأن البرهان لا يكون إلا 
من نتائج مقدمات ضخرورية ماخوذة من أوائل العقول . والاشياء الي هي 
في اوائل العقول !نما هي كليات انواع واجناس ملتقطة من اشخاص جزئية 
بطريق الحواس . والدليل على ذلك : الصي . لولا أنه قدّر أن عشر 
جوزات اكثر من خمس » أو خشبة طوطا عشرة أذرع أطول من اخرى 
ها متة أذرع . فن أين كان يمكته أن يعلم أن الكل أكثر من الجزء ؟ » 
اج 2595© ,صن 4554 
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مكذا يق اعنوان الضفا يذ رد الأضول العتلية: كلها من تصوزات 
عامة إلى ما يطلق عليه احياناً اسم ٠‏ البديبيات » ١‏ ردها إلى انطباعات حسية 
تأنزنة ا سوائ لقان اهز زات كنات الباعة دار الأغاء الجا رةه 
وهو موقف قوي صريح ١‏ لم نعهده ببذه القوة والصراحة والوضوح إلا لي 
أعلام الفلسقة التجر يبية المحدثين والمعاصر بن ؛ هن هيوم » إلى « جون 
ستيوارت مل » إلى أصحاب الوضعية المتطقية ثي زماتنا ؛ فاذا رأينا هذا : 
في الجامعات العر بية حرفته . او من اكتفى بثقاقة عامة : سمعوا من موّلف 
هذا الكتاب دقاعاً عن موق كهذا في تحليل المعرفة العلمية + فاهمه بالكفر 
من انهم : وبالجهل اخرون ٠‏ دون أن يكلفوا انفسهم عناء ساعات قلائل 
يقضونا في قراءة تصلهم باصول هذه القكرة وفروعها ؛ اذا نقول اكثر 
تما قاله |اخوان الصفا ىٌّ ذلك السياى نفسه من رسائلهم اد قالوا : 

وإن أشد بلية على الصناعة [ يمٌصد التخصص العلمي في فرع معين من 
فروع العلم ] واعظم محنة على اهلها » هو أن يتكلم عليها من ليس من 
اهلها : ويحكم ني فروعها ولا يعرف اصلها . ؛ فيسمع منه قوله » ويقبل 
منه حكه ؛ وهذا الباب من أجل أسباب الخلاف الذي وقع بين الناس في 
آرا هم ومداههيهم ؛ وذلك أن ترما عق التضاطي وأهل الحدل تصدرون قِ 
المجالس ويتكلمون في الاراء والمذاهب ٠.‏ ويناقضون بعضها بعضاً وهم 
غير عالمين ماهياتها » فضلاً عن معرفتهم بحقائقها واحكامها وحدودها » 
فيسمم قولهم العوام وبحمون باحكامهم 2 فيَضلون وَيِضَلوف وهم له 
يشعرول )ا( ج” 2 ص 158 ). 


0 م 
لكننا مخطر* لو سبق آلى أوهاهنا ظن بان هؤلاء و الاخوان + قد اطروت 


١ /لام‎ 


معهم الوققة التجريبية العلمية في كل ما تعرضوا له من مسائل ؛ إننا لو 
توقعنا منهم شيئاً كهذا لفاتتنا- إذن ‏ روح عصرهم ؛ فكيف نتجاهل حقيقة 
كبرى ني روح الثقافة الي أحاطت بهم من أنها ثقافة استمدت روافدها من 
عيون مختلقة » فلما صبت تلك الروافد ماءها في وعاء واحد » امتزج بعضها 
ببعض امتزاجاً عضوياً متكاملاً آنا » وتنافر بعضها مع بعض فكانا أقرب 
إلى العناصر المتجاورة منهما إلى العناصر الممتزجة . 

ها هم أولاء أصحابنا « الإخوان » بميلون مرة نحو النظرة التجريبية 
الحسية كال رأينا:نموذجاً منها ىْ الصفحات السالفة » ثم يلون مرة 
اخرى نحو نظرة عملانية الاسس » فلا تقوم على حس ولا تحرية » سواء 
شعرواك خلك المقارفاتت أو لم يشعروا ؛ فر يما كانوا على وعي يمفارقاتهم 
تلك » لكنهم آثروا أن يقفوا من كل محال فكري الموقف الذي يناسبه » 
دون أن يكلفوا أنفسهم شطط التوحيد الشامل الكامل ني نظرة واحدة متسقة 
أصولها مع فروعها » وكلياتها مع جرئياما . 

فقد جعلوا القسم الأول من رسائلهم للفكرة الرياضية الي نقلوها نقلاً 
ع الفكاقغوزون: الا مدمين ؟؛ وإذا قلنا «الفكرة الرياضية » هنا » فكأننا 
واه اده فلار نوكي لمصبر عر سكل اسلو لور 
لا على سبيل الينبوع الذي نشتق منه ونستي 4+ فنحن نعلم أن فيثاغورس 
ل صا و اه 
عق أن الاضاء وهعة © متعا فخ اديه عاما كما تقول قاذ إن عدة 
المنضدة مصنوعة من الخشب وذلك المفتاح مصنوع من حديد ؛ كيف ؟ 
ابدا النظر كما بدا فيثاغورس بان تنظر إلى الأشياء نظرة « هندسية ؛ » 
واجعل المميز الذي ييز شيئاً من شيء هو « الشكل » الذي صيغ فيه ؛ 
فعندئذ لا يكون الفارق بين كتابي هذا وقلمي أن الكتاب من ورق والقلم من 
معدن ء بل يكون الفارق هو أن الكتاب مستطيل الشكل والقلم اسطواني ؛ 


١ 6م‎ 


فإذا بدأت هذه البداية ونظرت إلى الأشياء هذه النظرة » سهل عليك بعد 
ولك أن نمف الأخاء هل اماس« الاأشكال" المتدسية عت ماهوا 
« نقطة » ومنبا ما هو « خط » ومنها ما هو ٠‏ سطح » ومها ما هو ١‏ مثلث » 
أو « مربع » أو « مستطيل » أو « دائري » إلى آخر الأشكال الي يمكن أن 
تفرع من هذا الأصل » إن كان هذه الأشكال آخر . 

ال ا الا ال ال 
التجريبية للاشياء الواقعة » فنردها إلى تلك الاقسام العملية النظرية ؛ ولعل 
الغلطة « الرياضية » الاولى الى وقع فيها الفيثاغوريون ٠‏ والي تتابعت منها 
بعبة الاغلاط الفرعية ٠‏ هي امهم وحدوا بين وحدة الهندسة ‏ الي هي النقطة 
ووحدة الحساب - الى هي الواحد ؛ ومن ثم جعلوا فكرة « النقطة » 
وفكرة #االواحد ه متراوفين + فاذا:وضعنا تقطة إلى جواز تقطة اخرئ. > 
نشأ ‏ هندسياً ‏ خط » وهنا يقفز الفيناغوريون من مستوى الهندسة إلى 
مستوى الحساب » فيقولون إن الخط هو اثنان » وهكذا دواليك في سائر 
الأعكال كن شك كاله عددء كاذ راهنا غا يشكل سلكت نوما 
رمزوا له هم بالعدد ثلاثة » على اساس أن أقل عدد يمكن أن يكون منه النقاط 
على شكل مثلث هو الثلاثة » بان تجعل اثنين منها قاعدة » ثم تضع الثالث 
عليها لكرفاوانا لكلف ه وفكةا : 

ين ] حزان لبان علو انكر ارتعر لش وولاع اا 
تكوينهم نفسه من حيث هم جماعة من الخلان الأوفياء بعضهم لبعض ١‏ 
هي كطريقة الفيثاغوريين حين الفوا من انفسهم اول الامر جماعة من 
الإخوان تربطهم الصداقة والطهر وخلوص النصح وصقاء النية ؛ فكان 
أن جعل اإخوان الصفا « العدد » أصلاً للاشياء » كما فعل الفيتاغوريون 
سواء بسواء » ورتبوا على ذلك نتا نجهم سواء بالنسبة إلى الأمور الطبيعية أو 
الأمور الروحانية بغير تمبيز . 


وهم رفن و عفتري ابر احه اقرر امع يقولون : 
« نقول على 5 فيتاغورس الم : إن طبيعة الموجودات بحسب طبرعة 
النذى © :قن غرف العددد دوا كام وطيفة و لجتانية وآتر اع وشواضية: + 
أمكنه أن يعرف كفة أجناس الوجودات ب واتواعياع (ج* يلص )١72‏ 
« قلما كان الباري هو مبدع الموجودات ع فهو الواحد بالحمّيقة » وان 
جميع الاشياء تتجانس من حيث الطيولي ‏ أي من حيث مادها ‏ 
اختلفت بعد ذلك وتباينت » فاتما يكون ذلك من حيث الصورة » والصور 
تختلف بين شيء وشيء » بحسب مقادير الشكل فيهما لالد ارده 
ما هو ثتاني » وما هو ثلاني » أو رباعي » وهكذا . 


ثفن الثنائيات : الحيولي والصورة » الجوهر والعرض » العلة والمعلول » 
البسيط والمركب » المظلم والمنير » المتحرك والساكن » العالي والسافل » 
الحار والبارد » الرطب واليابس : الخفيف والثقيل » الخير والشر » الصواب 
والخطأ » الذكر والأننى ع ومن كل شيء خلقنا زوجين لعلكم تذ كرون » . 

ومن الثلاثيات : الأبعاد الثلاثة ‏ الطول والعرض والعمق » والمقادير 
الثلاثة - الخط والسطح والجسم ؛ والأزمان. الثلاثة ‏ الماضي والحاضر 
والمستقبل ؛ ودرجات الحق ‏ الواجب والممتنع والممكن ؛ والعلوم الثلاثة ‏ 
الرياضية والطبيعية والالهية . 

ومن الر باعيات : الطبائع الأربع . الحرارة والبرودة والرطوبة واليبوسة ؛ 
والأركاة الآرينة ت النار. واحواة 5" ولوقي ار وال اط الا رمة ب 
الصفراء والدم والبلغم والسوداء ؛ والفصول الأربعة ‏ الربيع والصيف 
والخريف والشتاء ؛ والجهات الاربع ‏ الشرق والغرب والشمال والجنوب ؛ 
ومراتب العدد ‏ احاد وعشرات ومئثات والوفه . 


ومن التحناساتة + القسنة: الاحناس قو الكدران نه الأتماق لطر 
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والسابح والمشاء ذو الرجلين وذو الأربع » والذي ينساب على بطنه ؛ والخمسة 
الاجرّاء الموجودة في التبات : الاصل والعروق والورق والزهر والثمر ؛ 
والخمسة الأيام الملقب أسماؤها بالعدد ‏ الأحد والاثنين والثلاثاء والأربعاء 
والخميس ؛ والصلوات الخمس ؛ والخمس القواعد التي بني عليها الإسلام ؛ 
والحروف المستعملة في اوائل السور القرانية » ثمنها ما هو من حرف واحد » 
وعاطر قن نان تن الى سبي ار 

حتى إذا ما وصل «٠‏ إخوان الصفا » في ذلك إلى العدد سبعة » وأخذوا 
يذ كززوة الأختا و البح واد كرو المسبعة أو السبعية من غلاة الشيعة الذين 
ذهيوا إلى أن النطقاء بالشريعة سبعة » وهم ادم وبوح وابزاهم :وموسيق 
وعيسى ومحمد ثم محمد المهدي سابع النطعاء ( وهو عند هم الإمام ) وبين 
15 قن فق "التكلما لامتطية 1 عه 

واتخطرة. :و الأعوان ب هنا تيرد “كت جادة: القرق الدكة كلا 
عل اناتن + العدد 6+ فهتالك الدياثة التنوية كالماتورية آذ حجاءت مصدقة 
للمذهب الزرادشتى الذي يجعل للكون إلحين : اله النور وال الظلمة » وهها 
ليف الك الحيريو الطالغر + وال لان واله للبن > وساللك الديانة الكلفة 
عند النصارى » وبالطبع هنالك الموحدون وهم المسلمون ( ج ١‏ ص 178 
185) . 

نامع مده عن الأعواف اللا وق عزن الارق كل ثازه ميا لم 
الموجودات مطابقاً لذلك العدد قلّ أو كثر» ( ج ع ص .)7١6‏ 

اعم 

ونترك هذا الجانب الرياغبي من وقفة إخوان الصفا » وهو جانب ‏ كما 
راكب افزع فهاللسا الندلون الباوك ٠‏ الخرافية الشاطحة » وننتقل 
إلى جانب اخخر يصح ان نقول عته إنه جانب بيولوجي من وجهة النظر 


احل 


عندهم » وذلك أنهم حاولوا اولاً أن يرتبوا الوجود إلى مراتبه العليا والسفلى ؛ 
ثم أن يروا بعد ذلك الطريقة التي يخلص بها الأدنى من الأعلى آنا » والأعل 
فم ادق آنا آخر : 

فراتب الوجود الهابطة من أعلى إلى أدنى هي عندهم » أولاً » الله 
الذي قالوا عنه أنه « الواحد » بلخة الرياضة التي قرءوا بها الكون » ومن الواحد 
الأعلى خرج جوهر روحاني بسيط في تكويته » وهو ما أسموه الع 
ؤثالك الراتيفرقة اتمنن الى صدورت عن الفقل الفعال #وللك أن تمينا 
كذلك بالعقل المنفعل » لأنها قابلة لتلتى الصور التي يلهمها إياها العقل 
الفعال كما يتلقى طالب العلم تعاليم استاذه ؛ ومن هذه النفس الكلية بررت 
مرتبة رابعة هي المادة الخالصة الب لم تتشكل » واسعها عندهم ‏ كما هي 
تسمى عادة في محال الفلسفة الناقلة عن أرسطو ‏ « الهيولي » ؛ ثم جاءت 
الرقية الاخيزة وه الى يقتت فنا تله« الحيول الآأول: فق مقا قت سعينة 
ون شيا الازق والس من والعدو د فسا فته رد العحييا مطلقا © أ انه 
بعدئذ يكون قابلاً للتشكيل في مختلف الأجسام الى نراها من حولنا . 

ذلك هو الكون راتبه المتتالية هبوطاً ؛ ولقد جاء الانسان ليمثل - 
فيان لخر تلك المراحل نفسها التي اجتازها العالم في نشأته » ومن ثم 
ل ا ل ا ا 
لأن كلا منهما يعكس بحقيقته حقيقة الآخخر ؛ ومن أجل هذا التقابل بين 
الجانبين قيل إن الاتسان إذا أراد دراسة الكون » مما عليه إلا أن يبدا بدراسة 
نفسه » لأنه واجد فيها نموذجاً مصغراً (ج #7 » ص ١86‏ ). 

فإذا هممنا بدراسة كهذه » كان أول ما يلفت النظر » هو أن الانسان 
ومئله الكون في جملته ‏ وحدة عضوية يستحيل علينا أن نحللها إلى أجزاء 
مستمل بعضها عن بعض وإلا بطل وجوده على حقيقته » وي ذلك يقول 
إخوان الصفا : 


دحل 


١‏ ومن يريد أن يقهم حكم العام ويجاري أموره في فروع الموجودات 
الى في العالم من أصوها . تلك الأصول من أصول آخر قبلها . إلى أن 
تنبي إلى أصل مجمعها كلها ؛ :كمثل شجرة واحدة لها عروق وأغصان ) 
وعليها قروع وقضيان » وعلى تلك الفروع والقضبان أوراق وتحتها نُوْرٌ وتمار 
لا لون وطعم ورائحة ... 

و كمجرى حكم جنس الأجناس الذي تحته أنواع ... وتحت تلك 
الأنواع أشخاص كثيرة مختلفة الصور والأشكال والميئات والأعراض ... 

٠‏ كمثل قبيلة لها شعوب ولشعوبها بطون » ولبطونها أفخاذ » ولأفقخاذها 
عمال .فوا مقا ونا ريت-مه 

« كمجرى حكم شريعة واحدة فيها مفروضات كثيرة » ولتلك 
المفروضات سنن مختلفة » ولتلك السنن احكام متباينة » ولتلك الأحكام 
حدود متغايرة يجمعها كلها دين واحد » لاهله مذاهب مختلفة » ولكل 
اع عذاقي بدالانت كدارم + وفك كل “قالة اعاو ول ككتزة مفدنة + 

ه كمجرى حكم ذَكَانٍ لصانع واحق وله كناكو ادو الاك دلق 
ا ا ا ا 0 
والأشكال والهيئات » وقوة نفسه سارية فيها كلها » وحسمه جار عليها 
بحسب ما يليق بواحد واحد مها ... 

« كمجرى حكم دار » فيها بيوت وخزائن » وفي تلك الخزائن الات 
وأوان وآثاث لرب الدار » وله فيها أهل وخدم وغلمان وحككه جار فيها 
وفهم جميعاً 

و كحكم مديئة حوها أسوار ٠‏ وي داخلها محال وخانات ونواح 
فيها شوارع وطرقات وأسواق ٠»‏ في خلاها منازل ودور فيها بيوت وخزائن 
فيها أموال وأمتعة وأثاث والات وحوائج . يملكها كلها ملك واحد ء له 


١4 


قُ تلك المدينة جبوشس ؤواعة وغلمان وحاشية وخدم وأتباع 03 وحكله جار 
في رؤساء جنده وآشر اف مدينته ... ») ((ج ”3 ؛ ص )1١3/515‏ 


وأظنه وصفاً أبرع ما يكون الوصف من الناحية الأدبية اتفيويرا لمكرة 
الوحدة العضوية التي تضم الكون كله في كائن واحد . تجري فيه نفس 
كلية واحدة غير منقسمة » برغم ماينشعب علها من فروع © فهي ‏ هذه 
انفش الكلية الراكدة العادلة تاو كيقي الافاش. ٠‏ والأنفين "التشطة 
كالأنواع لها » والأنفس التي دونمها كنوع الأنواع . والأنفس اللجزئية 
كالاشخاص ٠‏ مرتبة بعضها تحت بعض كترتيب العدد : فالنفس الكلية 
كالوائحة. بوالسحيظة: #الكياد' + واللقية #التعرانت ..ن:والتوفية : كناك 
والأنفس الحزئية » الشخصية كالألوف : وهي التي مختص بتصير جزئيات 
الأجام» (ج# .ص .)5١5‏ 

ونا الدع جز لقن اللرقه امبر الامن عد كل نا دكؤن نه فيكم 
شعيناً ميددداً عكان وزمان + بعد أن كانت حرة طلقة © هذا من لفنة يخضلة 
من إخوان الصفا : يفرقون بها بين إنسان صغير القدر وإتسان آخر 
ذي همة وقدر عظيمين ؛ فقد كان المألوف ‏ تي علاقة النتفس بجسدها ‏ 
أن يقال إن الجسد سجن والنفس سجينة فيه تريد الفكاك . أما إشوان الصفا 
فيفرقون ني ذلك بين حالة وحالة « فليس كل نفس وردت إلى عالم الكون 
والفساد تكون محبوسة فيه : كما أنه ليس كل ما دخل الحبس يكون 
محبوساً فيه ٠‏ بل ربما دخل الحبس من يقصد إخراج المحبوسين منه ؛ 
كنا 1 قله يعدن خرويز يعد خاو اليلد : ؛ واتما وردتث 
النفوس النبوية إلى عالم الكون والقاد لاستنقاذ هذه النفوس المحبوسة في 
حبسن الطبيعة الغريقة في بحر اليولى » الاسيرة في الشهوات الحسمانية » 
(جح #9 ٠.١‏ ص 18١5؟).‏ 

وغرة ا لخر ويه اواك لضنقا نالل و العده ع ارون بس فى للح 


حل 


ترتيب الموجودات في هذا الكون الأرضي ترتيباً مخرج أعلاها من أسفلها : 
ما بحى لنا تسميته بنظرر به للتطور عندهم : يمولون : 

«الموجودات ... 57 بعضها نحت بعض : متصل أواكفها بأوائلها 
اكرين -العلد 

(ديناة :د للك أن العاون متصلة :اوائليا بالأزاته ع نوا مره بالقات م 
والبات متضل اخرة لجرا ار سل احرويا را عاربو اداه 
متصل آخره بالملائكة . 

« وآما أواخر المعادن مما يل النبات فهو الككأة والفطر وما شاكل ذلك ؛ 
وذلك ان هذا الجنس من الكائنات يتكون في التراب كالمعدن . ثم . 
نفو بن كه رومت العاف دأ لكو من اعون اه وين لق قوف ولا زرده ب 
كه فق التراجه كنا تشكون اللو اه العدنية وغل اشكالها > مات ريه 
المعادن ٠‏ ضوعي مرق رمه الناف 1 

وان الاك انول 1 النسن ين اكافااك متضال ‏ اولةدالمفدق 
...واخره بالحيوان 

كوالتكن اخر رق القاقةا ع عاني الحوانة م وذلك 1 العخر قات 
غيوا ومن دن خم اجتالة راخرا هجوا الماك وات سنس 
نباتياً ؛؟ بيان ذلك أن القوة الفاعلة فيه منفصلة من القَوة المتفعلة » والدليل 
عل #للقواة اعتعام التتحولة يع ماك الاشخاطن الاثاي وى نوايضا 
فإن النخل إذا مُطعت رءوسها حِفتْ وبطل نموها ونشوءها وماتت . 

توارك: عرية عم لوال ةاعر #القاكه رن فاذوة: الخوان 
ل ا الخازوة :لمع 
للحلزون مع ولا بصر ولا شم ولا ذوق إلا اللمس فحسب م 
الإلهية لا تعطى !! جراد ك٠‏ ليك لله او لط رق للد تله 


أل 


فهذا النوع (اي دودة الحلزون ) حيواتي نباني » لانه ينبت جسمه كما 
ينبت بعض النبات © ويقوم على ساقه قائماً » وهو من أجل أن يحركه 
حركة اعقياريد خيواق: 6 :ومن أنه لبت له إلا حاسة ولجدة فهو أنقض 
الحيوانات رتبة في الحيوانية . 

« هرتبة الحيوانية نما يلى الإنسائية » ليست من وجه واحد » ولكن من 
علاة وجوه رولك أنررتة الإسافة كا كانت معدن التضائل + تر ضوع 
المناقب » لم يستوعبها نوع واحد من الحيوان » ولكن عدة أنواع » فتها 
ما قارب رتبة الإنسانية بصورة جسده مثل القرد » ومنها بالاخلاق النفسانية 
لومي 

ووادونزقة"الانناتة عابيل: السواتية هن رق الديق لا يتلفون مخ 
اعون اله العمويياتة. مولا بعر فرنامن الكيرات اله انلقينها نا قاد 
(جظاء ص 9-15554؟1). 

0 ك2 

وأعتذر للقارئ عن وقفة طويلة عند موضع من رسائل إخوان الصفا ١‏ 
جذبي إلى قراءته جذباً » لا فيه من طلاوة عرض وجلّة فكرة ؛ فلئن كان 
العرض ذا طابع في يحيله إلى قطعة من الأدب الفلسني » فإن الفكرة عقلية 
موغلة في عقلانيتها » ولا يستطيعها إلا من أوتوا رجاحة العقل اللي تمكنهم 
من تحطيم المألوف ليتسنئ لهم النظر الموضوعي الخالص . 

وإنما قصدت تلك الصفحات الطوال من الجزء الثاني » تلك الصفحات 
التي أجرى فيها كاتبوها محاكمة بين بني الإنسان وأنواع الحيوان » إذ 
ترفع هذه الأنواع الحيوانية شكاتها إلى ولي الأمر مما تعانيه من الانسان : 
سحاد كر ارجات مسار ابعر سيت اا عر وعوييا ضاق لل 
سال ب الأمر بني الانسان ماذا يقولون دفاعاً عن أنفسهم » ويحيبون 
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بها يظنونه مؤيداً لموقفهم من آيات القران الكريم » لكن الحيوان سرعان 
ما مد التاويل لهذه الايات تاويلا يبين ان الإنسان قد جاوز حدود الحق 
حين فهمها على الوجه الذي فهمها به ؛ وأما ولي الأمر هنا فلا هو إنسان 
ولا حنوان > ليكون محانداً في نظزه وحكه بين الطرفين + اذ هو ملك من 
الجا نيقال له و بيراست الحكيم » 


زكنذا المعور: الأدئة الزاكنة هله ان حدق م ببراست الحكم » 
جزيرة في وسط البحر الأخضر مما يلي خط الاستواء 4 وهى طيبة الحواء 
والعربة © فيها اهار عذبة وعيون جارية وأشجار مختلفة الواتها وتمارها ؛ 
وحدث ذات يوم أن طرحت الرياح العاصفة مركباً من سفن البحر إلى 
ضروب النبات ومن صنوف الحيوان من بهائم وانعام وطيور وسباع ووحوش 
وهوام وحشرات » وكان الكل يالف الكل ويانس له ؛ فاستطاب القرم 
الجزيرة وما علها » واستوطنوا بها 34 وانحذوا يينون ويعمرول وينشطون 

ام ل ند داق ام شا وس لامو 
ليستخدموها رونا 4 حنى فزعت صنوف الحيوان هذه المصيية الى 
كي عه خف اله افر الكو يز كانتا د تنوه تسق ماكر نا 
واعادوها معهم لد 08 د 5 

0 دل سودت ادا لب مو جور بي أ د 
ليه اج ره 
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لهم على لسان ترجمان : ما الذي جاء بكم إلى بلادنا ؟ 
قال قائل منهم : دعانا ما سمعنا من فضائل الملك وعدله ؛ وها نحن أولاء 
بين يديه ليحكم بيننا وبين عبيدنا الآبقين من صنوف البهائم والأنعام . 
فمقال الملك : بينوا ما تريدون . 
- قال زعيم الإنس : نقول إن هذه البهائم والأنعام والسباع والوحوش أجمع 
عبيد لنا » ونحن أرباءها ؛ لكننا نراها إما هاربة ابقة عاصية © وإما 
مطيعة وهي كارهة منكرة لحقوقنا فيها . 
قال الملك : وما حجتك فيا زعمت للإانس من سلطان عليها ؟ 
قال الإنسي : لنا على ذلك دلائل شرعية سمعية على ما قلنا » وحجج 
اعباس ( ا الثبر 4 وخطب الخطية 4 0 8 
ما يؤكد أن الصورة الرمزية كلها إتما صيغت من قبيل الثورة 
على حكم العباسيين وما يلقاه الناس مهم من صنوف الجور : 
وكانما هؤلاء الناس عبيد لهم راجم ج 7 » ص ٠١5‏ وما يعدها ] 
وبالطبع كان عم وق المتكلم اضيداً لزعمه السيادة على الحيوان ض 
قول الله عز وجل : ١‏ والأنعام خلقها لكم » فيها دفء ومنافم ومنها تأكلون ؛ 
ولاك و ا عور اي 
إلى بلد لم تكونوا بالغيه إلا بش يك الانفسن ونوقوله وروالفل.والقال والجمير 
نر قويهة وزينة و ياي نات اكرعة تدل كلها على ان صنوف الحيوان !نما 
حلقت للإنسان ومن اله 7 
والأنعام ما 1 الإنم من انات القرآن 4 فاستدل سه 3 دعواه 4 اذا 
تمولون قِ ذلك ؟ 
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مام سداداك ركيد اوهو اليه وال د 
الإنبي من آيات القران دلالة على ما زعم من انهم اويائمه 'لنا ودعت 
عبيد لهم ؛ إنما هي آيات تذ كرّهم با أنعم الله علهم به ؛ فقال لهم : 
٠‏ سخرها لكم ؛ كما قال + وسور التوسسن: والقضر والسحاب والرياح » 
اقرس أ عا الك لاقن ممعت ل للك ميد كسان وان الناس 
هم أرباءها ؟ ؛ ألا إن الله تعالى خلق كل ما في السموات والأرض ع 

. وجعلها مسخرة بعضها لبعض » إما لحلب المنفعة او لدفع الضرر . 
واستطرد زعم الببائم ليكول >-اا الللتبة» "كنا نتن بوابانتة كان 

الأرض قيل خخلق آدم أبي البشر قاطن ىق ارجانها ؛ تذهب ونجئ كل 
طائفة متا في بلاد الله طلباً للعيش ؛ كل منا مقبل على شأانه ني مكان يوافق 
ماربه من بريّة أو أجمة أو جبل أو ساحل أو تلال أو غياض أو رمال ؛ 
ايوق أوطاما شتافى فى ابوانا © وعقيةة غل :لف النعور وال زنات: ؛ 
حتى جاء بنو آدم وانتشروا في الأرض برأ وبحراً وسهلاً وجبلاً ٠‏ وضيّقوا 
علينا الأماكن والأوطان » واخذوا منا من أنخذوا اسيراً ٠‏ من الغنم والبقر 
والخيل والبغال والحمير » وسكخّروها واستخدموها واتعيوها بالكدٌ والعناء 
فى الأعال: القاقة + من الجمل بوال كوت :والعد فق الدوالقة والطو اسين 
بالقهر والضرب والموان وألوان من العذاب طول أعمارنا » فهرب منا من 
هرب ف البرارى والقفار ورءوس الخيال ؛ لكن , بي ادم تعقيونا حتى وقع 
في قبضتهم منا من وقم ٠‏ فشدوه بالغل والقيد وَالقنْص والذبح والسلخ وشى 
الأجواف وقطعم المفاصل ونتف الريش وجرَّ الشعر والوبر » ثم نار الطبخ 
والوقد والتشوية والوان من العذاب لا يبلغ الوصف كنهها 

نه :فال الملك زعماء الاانس عد ان 0 تفاسية براعرانه وجنده من 
قبائل الجن ) : ما تقولون فما تحكي هذه البهائم والأنعام من الجور , 
وما يشكون من الظلم والعدوان ؟ 
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فقال زعيم الإنس : نقول إن هؤلاء عبيد لنا ونحن مواليها » ولنا أن 
نتحكم عليها تحكم الارباب 

فقال الملك للونسبي : إن الدعاوى لا تصح عند الحكام الا بالبينات ع 
ولا تُقْبل إلا بالحجة الواضحة . 

فقال الانسي : إن لنا حججاً عقلية ودلائل فلسفية تدل على صحة ما قلنا 
قال الملك : ها هي ؟ 

قال الإنسيّ : حسن صورتنا ؛ وتقويم هيكلنا » وانتصاب قامتنا » 
وجودة حواسنا » ودقة تمييزنا » وذكاء نفوسنا » ورجحان عقولنا . 
فقال الملك لزعيم البهائم : ما تقول فها قال الاإنبي ؟ 

اح اع ود كن دلبل ليسا ادي 

قال له الملك : كيف ؟ اليس انتصاب القيام وا ستواء الجلوس من شيم 
اللولة قتعا الاغيلات :الاك ا بحسا يمراد بمندات العيد؟ 
قال زعم البهائم : إن الله جل ثناؤه - ما خلقهم على تلك الصورة 
لتكون دالّة على :١‏ نهم أرباب » ولا خلقنا على هذه الصورة لتكون دلالة 
د رح و لم لل و د 
يي ا يوسي ارك ا 0 
أبدانهم » ولا وبر ولا صوف على جلودهم يقيهم /| عد بوالرف دروا 
كانت أرزاقهم من عر الأشجار ودثارهم من أوراقها » وكانت 
الأشجار منتصبة في جو الحواء » خلقت قامة بني آدم منتصبة ليسهل 
علوم تناول الثمر والورق منها ؛ وأما نحن فلان أرزاقنا من -حشيشس 
الأرض ٠»‏ فقد جعلت أبداننا منحنية ليسهل علينا تناولها ؛ وإذن فلا 
أحسن ولا أردأ في هذا الاختلاف بل هى طبيعة العيش في كلتا الحالتين 
وما تقتصيه . ْ 

فقال الملك لزعي البهائم : وماذا تقول في قول الله عز وجل ٠‏ لقد خخلقنا 
الانشان لق : مسي تعويم ») ؟ 


لعي 


-_- عام ارم : الآبة تعنى أنه خلقه في في تناسب تام مع ظروفه » فلم يجعله 
رود قا جر قغو را كينا معاون لفت ركلف رساك 

- قال الإنسبي لزعيم البهائم : من اين لكم اعتدال القامة واستوات البنية 
لوي لوحن اي ع رد 
الأذنين , صعر 5 

قفاجاب زعيم البيائم : ذهب عليك - أب ا اام 
ساس حدس ب ل 
لا يعلمها إلا هو والراسخون ني العلم ؟ فإذا كان الجمل طويل الرقبة » 
فلكي يكون ذلك مناسباً لطول قواتمه لينال الحشيش من الأرض » وليبلم 
بتقره إل :عاتن أطز اكت يديه فحكها > اواما' خرطوع اليل فعوض عن 
طول اأرقة نوكر اذتيه ليقف الق والذياب عق ماى: عيقه :وقه + 
إذ كان فه مفتوحاً أبداً لا يمكنه ضم شفتيه لخروج أنيابه منه » وأنيابه 
سلاح له يمنع بها السباع عن نفسه ... وما الذئ: د كرت + ١‏ 
الإسبي ‏ من حسن الصورة » وافتخرت به علينا » فليس فيه شيء من 
الدلالة على ما زعمت باتكم ارباب ونحن عبيد ؛ فإذا كان حسن 
الصورة شيئاً مرغوباً فيه لتنجذب ذكوركم إلى إناثكم وإنائكم إلى 
ذكوركم ؛ فلنا كذلك ما ينتج هذا التجاذب بين ذكورتا وإناثنا . 
وأما الذي د كرته من جودة حواسكم ودقه عيي كم 3 وافتخرتم ك 

حا ل ل ا را ات ا 

00 لم اليل » ما لا برى أحدكم إلا بسراج ار ارد 


5١١ 


يسمع وطهء الماشي من البعد ني ظلمة الليل » حتى إنه ربا نيه صاحبه من 
نومه ب ركضه رجْله حذراً عليه من عدو أو سبع . 

وان القع 3 سحن : رطان لتقو لي كفنا زرف لدارا د أاور بعلواية1 
لأنه لو كان لكم عقول راجحة لا افتخرتم علينا بشيء ليس هومن أفعالكم ؛ 
وأا المقلاء متخرون باماء هي أفعا هم من صنائع وافكار وعلوم ومذاهب » 
ومن استقامة وعدل . 


قال ملك الجن للإنسبي : قد معت من زعم البهائم جوابه فهل عندك 
ثىء غير ما ذكرت ؟ 

- فقال الإني : نعم » هنالك مناقب غير ما ذكرت . تدل على أننا 
أرياب وهم عبيد لنا ؛ من ذلك بيعنا وشراؤنا لها » وإطعامنا وسقينا لها 
إذا مرضت » وندفم عنها السباع أن تفترسها .. 

«التوعع الواتع الما قوله انااتيعها ولشرييا؛ ؛ فهكذا يفعل ابناءً فارس 
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بأبناء الروم » وأبناء الروم بأبناء فارس ١‏ اللي رضم ينف ادن 

ايه العنيد :وا هم الموالي والأرباب ؟ وهكذا قل ' في أبناء السند مع أبناء 

الحند 4و أبتاغ د مع أبناء النوبة ؛ وني الأعراب والأ كراد والأتراله 

فاي مؤلاء واولشتك العبيد واه بهم الموالمي بالحقيقة ؟ وهل هي اله دول 

روك الوريون قي 00 : انا نطعمها 

رشا ورف روطن سان جردو بانع الس ولك لاف ل 
بم * بل مخافة أن نهلك فيخسروا أنماننا وتفوتهم متافعنا لحم . 

5 ل ل ل ل : أا الملك ! لو 
راض وكين اسار في أيدي بني آدم » موقرة ظهرنا بأثقاهم » وبأيديهم 
العصا والمقارع فون اننا ذا عفدن وس وتيك ور اا قاين 
الرحمة بنا البى زعمها الإنسبي ؟ 


ا 


وعقّب الثور فمال : شعت الملك ورتين ودر لجيج رجهم 
مغطاة وجوهنا » وهم مع ذلك يضربوتنا » لرحمتنا » فأين الرأفة منهم 
علا الى زعهيها الانبى ؟ 

9 3 الكبش ال ل را كتين ا برا الملك ‏ وبنو ادم يأخذون 
صغارنا » فيفرقون بينها وبين امها نا » لياخذوا البان الآمهات لاولادهم ؛ 
وليجعلوا أولادنا مشدودةٌ أرجلها وأيديها » محمولة إلى المذابح والمسالخ : 
جائعة عطشانة » تصيح فلا ترحم » وتصرخ وتستغيث فلا تغاث ؛ ثم 
راغا كلوح شارك امتفرنة. اخواديا عد فد اعقنا رطا روسن 
وكروشها ومصارينها وأ كبادها ني د كا كين القصابين » مقطعة بالسواظير 
مطبوخة ني القدور » مشويّة في التتور » ونحن سكوت لا نبكي ولا 
تكو ناوج طقاس عازه ال ؟ 


ويخخل عقا تكلم لحمل » وتكلم الفيل + وتكلم القرسن ثم تكلم 
كذلك البغل زعيمهم . 

فلما فرغ البغل من كلامه » التفت الجمل إلى الختزير » فقال له : 
قم وتكلم واذ كر ما تلقون ‏ معشر الخنازير ‏ من جور بني ادم 

فقال حكيم من حككاء الجن : لاا» لعمري ليس الخنزير من الأنعام 
بل من السباع ؛ آلا ترى أن له أنياباً ويا كل اجيف ؟ وقال قائل آخر من 
الجن : بل هو من الأنعام ؛ ألا ترى أنه له ظِلفاً ويأ كل العشب والملّف ؟ 
لالت : بل هو مركب من السباع والأنعام والبهائم ؛ مثل الزرافة » 
فهي م ركية من الحمار والجمل . 

فقال الخنزير للجمل : والله ما أدري ما أقول » من كثرة اختلاف 
الرأي ني أمرنا ؛ ألم تسمع كيف اختلف فينا حكماء الجن ؟ وأما الإنس 
00 اختلافاً ؛ فالمسلمون يقولون إنا مسوخون ويستقذرون لحومنا ؛ 
وأبناء الروم يتنافسون في أكل لحومنا » واليهود بلعنوننا من غير ذنب 


اوللا 


منا إلييم » لكن لعداوة بينهم وبين النصارى 
هكذا لبث الحوار قائماً ومتعاً » حتى إذا ما فرغ الفريقان هما أرادا 
قله سال علق اللدى كاري سرع الحكناء. )ا كاه الرائ بلعرم حك 
نكر راوها عاد له برعي أن اله هو أ عافن فقوف العوانة 'وأن 
بي ادم جائرون بالحيوان ظالمون ؛ واذن فالصواب هو ان يامر الملك 
البمائم والأنعام الأسيرة في أيدي بي آدم أن نهرب كلها ى ليلة واحدة » 
وعد مق فيا بني آدم كما قعلت حمر الوحش والغزلان والسباع . 


لكن رئيس الحكاء به الحاضرين إلى أمر يجعل ذلك الحرب مستحيلاً ؛ 
لأن الآدميين بقيدون ما في حوزتهم من بهائم وأتعام » أثناء الليل » ويَغَلقون 
ذوتبا الأبوات ؛ فاقترح أحدهم انايعف للك بشائل من الحن يفتحون 
الايواتة المغلقة ويفكون القيود ويخبلون حراسها إلى أن تبعد البهائم وتنجو . 


2 و 2 


هذه صورة واحدة قبستها للقارئ لأقدم له ها صورة عن طر يقة إخوان 
الصما في استخدامهم للحيوان رمرا يرمزون به إلى ما يريدون ان يقولوه » 
وهي طريقة نجدها شائعة في رسائلهم » وخصوصا في الجزء الثاني الذي 
نقلنا عنه هذه الصورة الى قدمناها ؛ وأول ما يتبادر إلى ذهن القارئ هنا : 
أفتاغواة الفيفا اراذيا عي كالنى أراده « جورج أورويل ٠‏ الأديب 
الإنجليزي المعاصر ‏ ي كتابه « مرّرعة الحيوان » ٠‏ في هذا الكتاب يحمم 
الكاتب حيوان المزّرعة لتتبادل الراي قما بينها عما عساها فاعلة تجاه صاحب 
المزرعة الذي يستغلها لنفسه أبشع استغلال ؟ فلماذا لا يكون لها رأي في 
حيانها » فتؤدي ما توافق هي على ادائه » وتمتنم عما تريد أن تمتنع عنه ؟ 
وواضح من الكتاب ان «اورويل » يسخر من الشيوعية قي تصورها بان 
العمال يحب أن يثوروا على صاحب المصنع » كما يحب أن يكون لحم الرأي 
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الأول ني إدارة ذلك المصنم » إذ لا مبرر على الإطلاق أن يكون كل الجهد 
المبذول جهدها » وكل الثمرة العائدة لصاحب المال الذي لا يحرك ساعديه 
يعمل ... وربما أخطا «أورويل » فها تصوره وصوّره ٠»‏ وربما أصاب ١‏ 
قلس ساناي شيوعنا الآن > لكن كنا ارو الاغازة اله شويع الوم لخدي 
بين الصورة التي رسمها « الإخوان » لمجتمع الحيوان وهو يشكو ظلم الإنسان 
به واستغلاله له » وبين تلك الى رسمها « اورويل » هذا المجتمع الحيؤائي 
وقد اخحذت افراده تتشاور فما تصنعه إزاء ظلم صاحب المزرعة . 

ولئن كان « أورويل » قد رمز بصورته تلك إلى أوجه النقص في مذهب 
الشيوعية » فليس لدينا شك ني أن إخوان الصفا كذلك رمزوا بصورتهم 
التي قدموها إلى أوجه الجور والعسف في حكم بني العبّاس ء فقد وردت 
أشارة تكاد تقطع بذلك ‏ ولقد جذينا انتباه القارئ إليها في حينها ‏ والذي 
يبقى على دارسي التاريخ العربي والادب العربي ىم هو ان يتقصوا لنا معالي 
الرموز التفصيلية إن كان لها من معان » فن ذا الذي يرمزون إليه بالبغل - 
وهو كما راينا في الحوار السابق زعيم البهائم والناطى باسمها » ثم من يكون 
الحمار ؟ والثور ؟ والكيش ؟ والجمل ؟ والفيل ؟ والقرّس ؟ والختزير 0 
آلا إننا لو فككنا هذه الرموز لنطقت لنا الصورة الأدبية بما يفصح عن 
دخائل الحياة العربية عندئذ ( القرن العاشر الميلادي ) والحياة السياسية منها 
يوجه خاص . 

وأياً ما كان الأمر » فكم كنا نود لوقفتنا مع إخوان الصفا أن تطول 
اكثر ما طالت » لكن قطرة من البحر قد تَعْبى بطعمها عن البحر كله ؛ 
ركنا انبهذ اللتامة ‏ اداه كانه تعديها لمانا م انه 
أشياء كثيرة حوها » فأولاً ‏ قد لخصت لتنا أجود تلخيص حياة العلم 
والعلماء في عصرها » وثانياً # يمكن اعتبارها طليعة تقدمية إذا قسناها 
قارات: كل عدرها اراك أن كيه الناني كنذا ل الوراء وميا هله 


نكا 


الوقفة من الحيوان البي وقفها « الأخوان » والبي ريما قصدوا ما إلى تمجيد 
الحياة كائناً ما كان ابوس 5ه و إن شئت فمل تمجيد الباري في كل كائن 
من خلقه » فكل كائن حي هو في ذاته ابة تستحق التمجيد ؛ ولا يفوتي 
وخا اللسديت عن ونال عرانه أن حي إل اللزرف ارين لني "كان 
مالوفاً عند الباطنية والصوفية والشيعة » فهؤلاء جميعاً لم يريدوا أن يأخذوا 
الامور من سطحها الظاهر » بل كانوا اميل إلى ٠‏ تاويل » كل ما يصادفهم » 
من آيات الكتاب الكريم واغارةا ال كاتنات الارشي والماء .وكير اها 
يدل استنطاق الرموز وتاويلها لتكشئ عن حميقتها المستورة + على ذ كاء شديد 
من يضطلع بالمحاولة » وهكذا كانت الحال عند إخوان الصفا كلما رمزوا 
بقصة عما يريدونه » وكلما أولوا رموزاً ليكشفوا عما وراءها . 


كانت 0 د 8 
00 000 الخلص ايل مزجا عقلايهم يكير من قر 
ل تي والطلسمات » جاعلين 
إياها ه علما » من العلوم ! بل !نهم ليعجبون ممن تنكر لها بين معاصر يهم ؛ 
كلام كثير يسوده التصديق ٠‏ ويبدأ حديثهم في هذا الموضوع هكذا : 
« واعلم أيها الأخ ‏ أيدك الله أتنا رأينا اليوم أكثر الناس المتغافلين إذا 
سمعوا بذاكر السحر » يستحيل واحد منهم أن يصدق به » ويتكافرون يمن 
يجعله من جملة العلوم التي يحب أن ينظر فيها أو بِتَادّب يمعرفتها » وهؤلاء 
هم المتعالمون زالشحدات 3 شواء دعر ااه والمدعين ا من 
ا 0 ( 2 ابي لا رأوا ؛ بعض المتعاملين 3 اير 3 


حلا 


رعناء » أو عجوزاً خرفة بلهاء ؛ فرفعوا انفسهم عن مشاركة من هذه حاله ) 
إذا سمعو' بذكر السحر والطلسمات » أنفة منهم لثلا يتسبوا إلى الجهل وإلى 
التمصية «الكاس» الخ هات 0000 أي.+ معو كمأ ترفم ولك لين 


وردت الإشارة الهم دون أن نعرف من هم ؟ ولكن « إخواننا » صورة 
و لعقل » عصرهم عا شاب ذلك العصر من قوة وضعف . 


كان أبو حيان التوحيدي ٠»‏ الذي عاش في النصف الثاني من القرن 
العاشر الميلادي ‏ في كتابه « الإمتاع والمؤانسة » هو الذي كشف للناس 
عن شخصيات إخوان الصفا , إذ لبثوا في طي الكتان حتى أذاع هو سرهم ؛ 
وإذن فن الملائم ‏ وقد ختمنا لقاءنا مع هؤلاء الإخوان ‏ أن نقابل هذه 
يحضي النارة أي الاجواة دوف تولك القاز نا اتيف امافا ب 
على صفحات مؤلفة ذي الأجزاء الثلاثة في طبعته الحديثة : ٠‏ الإمتاع 
والمؤانسة » ؛ وسوف نرى أننا إذ نتحرك مع هذا الكتاب صفحة بعد صفحة » 
وموضوعا بعد موضوع ٠‏ أننا إنما نتحرك في صميم الحياة الثقافية العر بية 
حينئذ » فنلقى القوم في اهتاماتهم الفكرية » وني طريقة معالجتهم لتلك 
الاهئامات . 

كان ابر :نان الرضيدق اننا ان عات وود عاته آنا ات 
فقد عاش فقيراً » وأما بعد موته فلم يحد من المؤرخين من يترجم له ترجمة 
وافية » وذلك برغم اتساع افاقه وعمق أغواره » حتى ليعد الفيلسوف الأديب 
المعبر عن ثقافة النصف الثاني من القرن الرابع المجري ( العاشر الميلادي ) ؛ 
فاسمع هذه الرسالة الحزينة التي يتم .ما الجزء الثالث من كتاب الإمتاع 
والمؤانة + موجهاً اباها إلى صديقه أبي الوفاء المهندس » الذي كان له 
فضل تقريبه من الوزير أبي عبدالله العارض » وهو الوزير الذي قيلت 
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في حضرته أحاديث السمر الثاني الى جمعت في كتاب الإمتاع والمؤانسة 
ذا كوو يكل فو ماله تللق 5 واخلصيي ليطا تمز دض الكفئ» : 
انفدني من ليس الفقر ؛ اطلمبي من قيد الضر ؛ اشترني باللإحسان » اعتبدلي 
بالشكر ؛ ... اكفني مؤونة الغداء رامعا 4 اسع الك ناس 
والبقَيْلّة الذاوية » والقميص المرقع . .. ؟ إلى متى التأدم بالخبز والزيتون ؟... 
اعرف الى دون اسقني فإنني صدٍ ؛ أغتي فإنني ملهوف ؛ ين 
فانتي غفل ؛ حَلِي فإنتي عاطل ؛ قد أذلي السفر من بلد إلى يلد » وخذلني 
الوقوف على بابي باب ؛ ونكرني العارف بي ؛ وتباعد عني القريب مني ... » 
اولع اننال قاء اليضيسن كن اجات الك اسانة أن دحاة تاغاتة + 
اد فكعت إل ارقن ا وديف لق القادفن نسيل الزوون طن اه 
وسامره أبو حيان تمان وثلاثين ليلة [ هكذا يقول ناشرا الكتاب ٠»‏ لكني 
ودوك هنا الاق تيعد دك نتيا لاقن ] تريس ذلك فيد ابد 
الرقاء :فق ! فى تضاة "ان :تسكل كل نا دار ينه وين الوواين © وشكدا مام 
ابو هكيان ع فكان له ولنا ‏ من هذا كتاب « الإمتاع والمؤانسة » . 
هكذا يدور السمر المسجل في ١‏ الإمتاع والمؤانة » على ليال » لكل 
ليلة موضوع رئيسي يحدده الوزير بسؤال يلقيه ؛ ولكن سرعان ما يستطرد 
ويتشعب » فيتناول أموراأ كثيرة منوعة » وغالباً ما يختتم ب ٠‏ مُلْحة الوداع » 
في الليلة الأولى جرى السمر حول متعة الحديث » وخصائص الحديث 
اكليف اونبو كانت ختلدضة الراى: الممزو هن ...+ أن التعقتيية» أعلين بحتو االذعن 
بحري على أحكام العقل » ويشتمل على فكاهة » ويكون ذا جدَّة وطراقة ؛ 
وإن الإنسان ليسام من كل شيء إلا من الحديث الطلل ؛ فى المحادثة تلقيح 
للعقول » وترويح للقلب » وتسريح للهم » وتتقيح للادب ؛ واما الموضوعات 
العرضية الي تناولها الكلام في الليلة الأولى » فتحديدات لغوية تفرق بين 
معنى كلمة « عتيق » ومعنى كلمة « قديم 6 ؛) وذلك عتاسية الممارنة 


ومن 


بين الحديث الذي يكون فيه جديد ٠‏ والحديث الذي يقتصر على ذكر 
القديم : : «التعجب كله منوط بالحادث 2 وأما التعظيم والإجلال فهما 
لكل ما قدم » ؛ وكذلك تناول أبو حبان بالتحديد معاني هذه الكلمات : 
عرا فس اومعسدرت اوسوي م و اموا عي الل علحة الوداع » وهي 
نكتة عن بنّاء بنْى جدارا لرجل ٠»‏ وبينا هما مختلفان على الاجر » سقط 
الجدار . فَمّال الرجل للبنّاء : هذا عملك الحسن ؟ فال البنّاء : وهل 
أروك أن يقن القدان لقي ؟افأجانة المون + له ولكن كان يقن 
آل أن تتكون أجلت 

تون بعل ة الللة الناقة مول شد ميات تارزة يومئذ في ميادين العلم 
والأدب . يصفهم أبو حيان للوزير ويمول رأيه فييم : فنهم أب سلمات 
المنط ع د راسي بوه عبرني مود 
غوصاً ) وأصفاهم فكرا : وأظفرهم بالدرر ١‏ وأوقفهم على الغرر ١‏ 
شل ل جره ب راك ةر المسية .وق بر إن كفي ١‏ و2 
استيداد بالخاطر » وحسن امستنباط للعويص » وجرأة على تفسير الرمز ) 


ويخل عا عنده من هذا الكتر » 


ومنهم ابن زرعة » فهو : و حَسَّن الترجمة » صحيح النقل » كثير 
الرجوع إلى الكتب » محمود النقل إلى العربية » جيد الوفاء بكل ما جل 
من الفلسفة » . موس لو الحمان 4 ابن ناليع نا والير: ا 
الذي يصفه بقوله : « فقير بين أغنياء » وعبي بين أبيناء » لأنه شاذ . 

فطلب منه الوزير أن ييحدثه عن آراء هؤلاء العلماء في ٠‏ النفس ٠‏ »ع 
قأخذ أبو حيان يفصّل القول في ذلك » وملخص ما قاله إنهم متفقون على 
ان القن عمرقن خالد 4 ركان مق اذ ما لقال كذلك بي العلم مسائل 
الحكة انه وسط + نات التفين: الكامل .وبين الباسن من المعرفة ؛ وكذلك قال 
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في علم الطب إنه وسط بين الصواب والخطأ ؛ وفي الحياة إنها وسط بين 
السلامة 000 ؛ وكذلك فرق بد خياد بين العلم والتعليم ا 
صورة المعلوم في نفس العالم ؛ وانْمْسسّ العلماء عالمة بالفعل ء وأاتفس 
امن جا بنرك راط د هو ابراز ما بالقوة و الوافدل بواجتم من 
زوق ا نهو بالقوة 3 القدل ع موصت الليله بارية يات فق القزل» 

وف الليلة الثالثة يدور الحديث عن بعض رجال السوء ؛ فبهرام « رجل 
بجوسي معجب زم » لا يعرف الوفاء » ولا يرجع إلى حفاظ » وابن ككخيا 
#رجل نصرائي ارعن خسيس » ١٠‏ ما جاء يوما عخير قط ء لا تي راي ولا 
في عمل ولا في توسط » .. 

وتدور الليلة الرابعة كلها تقريباً على الحديث عن ابن عباد ؛ يسأل 
الوزير ابا حيان عن رايه في ابن عباد ٠»‏ وما يقال بي ذمه احيانا » فيقول 
أبو حيان : « إن الرجل كثير المحفوظ » حاضر الجواب » قصيح اللسان...» 
وممضي في تحليل شخصيته تحليلا مسهبا . ويقول عنه إنه بمدح نفسه 
بشعر ع ثم يعطيه لمن يلقيه كأنما هو شعر قبل فيه من سواه ؛ فهو محب 
للثناء لدرجة الاإسراف » وهو مزيج من عمل وحمق ؛ وياخذ ابو حيان لي 
مقارنته بابن العميد ؛ ويصف اين عباد عرض النفس : « فلاتفس امراض 
كامراض البدن ٠»‏ . 

ومما ورد في الليلة نفسها كذلك ذكر لأعلام العلماء والأدباء وما 
يمتاز فيه كل منهم ؛ فالخليل ني العروض » وأبو عمرو بن العلاء في اللغة » 
وان موسق »لتقا جب والا كا ىق المزاوة عروائى توقت ان الاراء 
والديانات » وابن مجاهد في القراءات + وابن جرير في التفسير 0 
طالبين ىق اليلق + <والكديئ ف «الطوفن الفرةز أى لدم الذي لا ينجزأ ) 
وابن سيرين ف العيارة ) وابق العناء ى “الي » وابن ا اند اق 
الخط » والحاحظ في الحيوان ماما الخ .+ 
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ومن أصدق ما جاء في حديث هذه الليلة » قول أبي حيان بضرورة 
التثقيف لمن يتصداى 2 الأدبية مع التواضم ِ تقديره لنفسة لنفسه »: قال 3 
لسن سبي ء أنفع للمنشثى من سوع اصن بئكسة ( واثر جام ع عبرء وان 
كان دونه في الدرجة ؛ وليس ثي الدنيا محسوب (أي ليس فيها احد) 
الوارحدا الاخبح راتحي اح ارين السدوين لوي لضت 
مانقالة ف «التفرقة .يوق كتاته ركتي» وعدي يقال + ان الكاتب لا يمع 
له تخطأه أن يكون قد أسرع ني الكتابة؛ فليس يعلم القارئ أأسرعت في 
كتابة ما كتبت أم أبطات ٠‏ وإنما ينظر أصبت فيه أم أخمطات » وأحسنت 
ام 0 
وي الليله المخامسة 1 إلى 00 ابن عاد » ا" ا 
لا 0 أله - 3 ع كان 0 دل امن لا 0 ( وأما 
أبو إسحق الصا بي «فإنه أحب الناس للطريقة المستقيمة ... وإما يِنْقَمِ 
عليه قله نصيبه من النحو » . 
وأما الليلة السادسة فحديثها عن خصائص الأمم فالفرس تقتدي 
ولا تبتكر والروم لا يحسنون إلا البناء والهتدسة 6 والصين ميونت في 
لا فكر لما ولا روية ؛ والترك سباع للهراش ؛ والهند أصحاب وهم وشعبذة ؟ 
واما العرب فَمّد علمتهم العزلة التفكير » وساعد نهم بيكهم على دقة الملاحظة ) 
وهم لوا ا 
فضيلة أو برذ فلا يكون ذلك إلا على سيل 0 
إذا أريلات عارقة ين 2 وام وجبا أن يفاضل بين الكامل في كل 
مهما أو بين الناقص في كل منهما ؛ وإنّ تعصب الإنسان لقومه ليجعل 
من العسير عليه أن يقول أي الأثم أفضل من سواه » فلكل أمة عصر تعلو 


51١١ 


فيه » ثم يجيء عصر أ خخر فتعلو أمة أخرى » وهكذا ؛ وليس من الاإنصاف 


أن 0 0 ا بأخرى إيان حرا عل اك أنا حياك اه 


يي للع الي ؛ د الى 
قٍِ كلماتها » والفضاء الذي مجده بين حروفها » والمسافة البي بين مخارجها 
٠ ...‏ ويتصدى أبو حيان لا قاله الجيبائي ني ذم العرب ٠‏ ليتولى الدفاع عم 
اجد دفاع وابلغه . 

وف الليلة الابعة مقارنة بديعة بين علم الحساب والبلاغة - أو قل 

مالعل م الرياضية وفنون الأدب - أيهما أتفع ؟ فقد كان هناك من قَضّلَ 
الأول عل الثانية لأن الأول جد والثانية: هزل ( !! ) والأولى مستندة إلى 
مدآ : موصولة بغاية » وحاضرة الجدوى ؟ أما الثائية فزخرقة وحيلة ؛ 
الاوفى شبيهه بالحاء رالا" ذريية بالسراب ؛ ولكن اكتفت الدول بكاتب 
واحد ء. قلا بكقها مائة د : 

ويردَ أبو حيان بقوله إنه لا غنى للحساب نفسه عن الإنشاء » وإن 
البلاغة مستندة إلى عقل, ٠‏ لأن بها تقام الحجة ؛ فهي تبدأ بأفكار عقلية 
ثم عر خلال الفاظ واخيرا تستقر فقي خط ؛ واما أن الدولة يكفيها منشئ 
واد فليس حجة على شيء د نحتاج اللى خياطين ١‏ كثر ما نحتاج 
إلى اطباء ولا يدل ذلك على أن صناعة الطب دون صناعة الخياطة ؛ 
وليس صحيحاً أن الكلام الملحون يؤدي المعنى . لأن المعنى بتغير دائماً 
بتغير الاعراب . 

وق 'اللبلة الشاعئة روية متاقغة دلسفية دقفة وعميقة + كاتت قل دارت 
سي انه زاف جين ب برق يوندن "القتان 6 ركان وللق فى 
حضرة الوزير ابن الفرات » وموضوعها المنطى اليوناني والنحو العربي ( وهي 
مناقشة وردت كذلك قي كتاببي عر للتوحيديئ :. هو «المقابسات » 
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أت الور يز ن الفرات كال قل 0 -- دات 51 إن 0 م من 


من الشبهة 32 من البقين إلا بالمنطى » »ع اجات ابو بعد انراق 
لدعوة الوزير ؛ ثم واجه متى فال : حدثي عن المنطى ما تعني به ؟ فمال 
متى : أعبي به أنه إلة من آلات الكلام يُعرف بها صحيح الكلام من 
سقيمه » وفاسد المعنى من صالحه » كاليزان ؛ فاني اعرف به الرجحان 
مق القصنان:, ْ 


فمال 5 رودا عل ذلك : : إن صحيح الكلام من سقّيمه يعرف 
بالاعراب المعروف إذا كنا تكلم بالعر بية » وفاسد المعنى من صالحه 
يعرف بالعمل إذا كنا نبيحث ‏ بالعمل ب و كا غلا اواك ابو سيت لكان 
يقول إن صورية المنطق وحدها لا تغنى » إذ لا بد من معرفة بحقائق المواد 
المع يوي ماقي عالق القدون افيه الراة افين جد سين 
الأفبامضا لأ يوون +ى ]ذا كان المطن الأرسطي م لن يتكلم اللغة 
اليونانية »* فليس هو بملزم لمن يتكلم العربية فيردَ متى قائلاً : إن المنطق 
يعبى بالمعمولاات » والناس في المعموللات سواء ٠»‏ فاربعة واربعة تساوي 
ماني تقذ اونا ونه بالعرفه روطي هارن الام عل المولا :4 تعره 
أبو سعيد إلى الكلام قائلاً : إن التشبيه بأربعة وأربعة وأنها تساوي تماتية 
عند كل الام هو تشبيه لا يؤدي » لآن حقائق الرياضة بينة » على خللاف 
المظلويات بالمقل وللد كوواكه باللققك وغل انان اذا "كنا ف مسقو لانت 
تلك المعاني اذ روطي الجاخ للك متايه تامزالا قال والتدوودت د 
قن جد ةل رافظ اللةا + الكت ترم 1 ليونان دون 
لغنهم ؟ فضلاً عن أننا نتقل المنطق اليوناني عن اللغة السريانية » والمعاني 


51 


انا يفني التدول يتن 207 جيه من الغ إلى ةا :© 

اوفط 51 سدع الوا ا زجنا عند 
وينؤد أبو سغيد إل الرد قائلك : اقرقن أن التريحمة تكفينا فى ذلك + فهل 
اختص اليونان دون سواهم بالعقل ؟ أليس العلم مقسماً بين الأم ؟ اليس 
اليونان كغيرهم من الناس يصيبون ويحخطتون ؟ ومع ذلك » فليس واضم 
المنطق أمة بأسرها » بل هو رجل واحد ؛ هذا إلى أن منطقه لم يغير من 
العالم شيئاً » لأن الأمر مرهون بالفطرة » وحال الناس من حيث القطرة 
هي بعد ظهور المنطق كما كانت قبل ظهوره ؛ إننا نلم أن عقول الناس 
متفاوتة فكيض تزعم أن في وسع المنطق أن يسوي بينها جميعاً ' 

ويسأل أبو سعيد مناظره فيقول : هل في وسم المنطق الأرسطي أن 


ندلناا عل معاي ترف الواى. ق اللقة العريئة © كقال لله من هذا تعد 
ولسن هو بر شان الكاق .6< قاجاتة ابو سيف يات اناق هو لبدو ولعتو 
هو منطق ؛ فإذا كانت المعاني مشاعاً بين الأنم ؛ قلا تكون يونانية ولا 
هندية » وانما يكون الاحتلاف في اللغة الى مالعا جا “كل قرع عن اثلث 
الاق © كانت دراية اللقةا لا متفويحة غتيا .+ ويغرت ابو سعد مغلة 
بالحرف في اللغة العربية : الواو » والباء » وحرف : ني ؛ فلكل منها أحكام 
تققى هما اللغة العرية ولستت هن كابها اللعق[ التاق كنا سين انه لديل 
للمنطى من دراسة اللغة الى بها يكون التفكير » فالتحو يمس المعاتي 
0 قز #ااء 
ولا يقتصر امره على اللفظ ؛ إنه بغير مادة الفكرة لا يوصل إلى حل لآي 
مشكلة ؛ فالمنطق في صوريته المجردة لا يرفعم خلافاً بين متناطريّن ١‏ ولا 
يؤدي بصاحيه إلى معتقدات بعينها ؛) وخلاصة القول عند ابي سعيد 
اراق أن.دراسة المتطق يعر حراسة اللغة الغرية له مجدي: تفعاً . 


وبعد الفراغ من ذكّر هذه المناقشة القلسفية » انتقل الحديث في تلك 
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انلك الاج" لل ركفت موي طني االفيرا هيو ال الور ع دق 
كأبي علي النحوي » وطائفة من الشعراء ١‏ ثم كا وله اللكة رن ع زه وابن 
نباتة وغيرهما » فكأنما هي سجل حافل لحركة علمية ثقافية واسعة المدى 

وَل الذلة اقاسيعة اوهنافت: كقيمة لوق الخو انا ونا كنية به + كنك 
أن صفات الحيوان موجود مثلها في الإنسان » إذ في الإنسان وحده تتجمع 
صفات الحيوانات كلها » فهو إذن ‏ مختلف عنا » لا بالنوع ولكن 
بكثرة ما فيه من صفات مجمعت فيه وتفرقت في الحيوان ؛ فللسبع والفارة 
صفة الحكون ٠»‏ وللذئب صغة الثبات » وللخنزير صفة الحذر وهكذا ؛ 
أنظر مثلاً إلى الصفات الى لا بد من توافرها ني القائد » يحدها كلهاءما 
مسي لحيو نا ا 5 ع ان م ا كرو سي حال 
بن كنروف الحيوان: + شخاء اديرف + وتحن الجاع #رقزة الأب ) 
وحملة الخنزير » وروغان الثعلب ؛ وصبر الكلب » وحراسة الكركي » 
وحذر الغراب »؛ وغارة الذئب © وسمن «بعرواه ‏ وهى دابة مخراسان 
تسمن على التعب والشماء ») ١‏ 

نعم إن من أهم ما يفرّق بين الحيوان والإنسان أن الأول يعمل مدفوعاً 
بإلهام ( - غريزة ) على حين ان الثاني يعمل بعد اختيار إرادي منه » لكن 
للإنسان من إلهام الحيوان نصيبا » كما ان للحيوان من اختيار الإنسان 

وذكز ابو ضاق أن تاو ضاق افيا ثانا + التقسى الناطقة +: والفين 
الغضبية » والنفس الشهوانية ؛ وأن لكل نفس منها أخلاقها ؛ فن خصال 
النقئن الناطقة أن تعفة عن حقيقة الأثمان بوالكرة والنه 6 بوك للك مرخ 
وظائفها أن تضبط نوازع النفسين الأخريين ؛ وبعد ذلك أخذ أبو حيان 
يتناول الفضائل واضدادها واحدة واحدة » ليحدد مقوماها وعناصرها » فا 
الحسن وما القبيح ؟ ما الصواب وما الخطأ ؟ ما الخير وما الشر ؟ ما العدل 
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وما الجور ؟ ما الشجاعة وما الحين ... الخ 


ويم أبو حيان القَول في الأخلاق بآن يصنفل الناس من حيث 
أخلاقهم بحسب أمزجتهم ؛ فاذا غلبت الحرارة على الإنسان كان شجاعاً 
بذَالاً ملتهباً سريع الحركة والغضب قليل الحقد ذكي الخاطر حسن 
الإدراك ؛ وإذا غلبت عليه البرودة كان بليداً غليظ الطباع ثقيل الروح ؛ 
وإذا غلبت عليه الرطوبة كان لين الجانب سمح النفس سهل التقبل كثير 
النسيان » وإذا غليت عليه اليبوسة كان صابراً ثابت الرأي . 

ومما هو جدير بالذكر عن هذه الليلة أن أبا حيان يذكر فيها أنه قد 
أضاف من عنده عند الكتابة ما لم يرد في 'غضون الحديث » وذلك استكالاً 
للموضوع . 

وني الليلتين العاشرة والحادية عشرة قرئّ بحث عن خخصائص الحيوان » 
منها ما هو فسيولوجي ومها ما هو متصل بالطباع . 


وق الله اقالته عضرة | هكذا اوردها ناغر] الكتات :© احود امن 
واحمد الزين » ثم تتابع الخطأ إلى آخر الكتاب » وكان الصواب أن 
ل ل ا ا 6 ل ل ل ل 
عضو خاص من اعضاء البدن » ولذلك فهى لا تفسد بفساد اليدن ؛ هى 
جوهر لا مادي ٠‏ وغير قابل للمقاييس الكية ؛ ثم ينتقل الحديث إلى 
الحركة » فهى اما من داخل » وعندئذ تكون إما حركة داخلية متواصلة ) 
وإما حركة داخلية تسكن أحياناً ؛ أو من خارج » وعندئذ تكون إما حركة 
بالدفم ع جلت اوواطر د أمام وحركة الجسم الإنساتي إنما تكون 
بفعل نفسي » واذن فالنفس حية » وهي جوهر قابل لأن تطرأ عليه الأضداد 
دون أن يتغير هو في جوهريته ؛ وقوام القع ابنانبا لو وخر انبا لدي 
بدن » ومن الفوارق بين الجسم انفد أن الجسم لا يقبل صورة إلا إذا 
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التق تنه الممورة الت" كالقق دا لكافه 1 المي د الو وان تر إنا 
النفي قنقيل لصون الا حاف تؤافعة واد 

اما الليلة الرابعة عشرة تتبدا بمعنقى ال ف 2 ههةااء اشيكدنة 
فليية وأخرئ النسية وتالنة عقلية ورايكة إشه ا ٠»‏ اطبيية كين امعدال- 
المزاج في العناصر الطبيعية » وأما النفسية فهي اي ارون 1 ناي 
ممائلة لحكم البدمبة ؛ والسكينة العقلية هي و التلام االخراءم الا ذتتارتغ ١‏ 
وأما السكينة الاللية ه قلا عبارة عنها على التحديل ‏ + ١.‏ #السلي + الاتياه: 


وكالاشارة ني الحلم » وليست حلماً ولا انتباهاً في الحقبقة : أى أنها مين 


روحانيه . 


وعم الك شق للستي العا شر ريه الأعيوي قل عه 
من صفات وخصائص »2 فكلها هر لك قِ القطرة ١لر!-حدة‏ 2 وتاي عطاك 
ذلك أوجه الاختلاف ؛ فاليونان عيزهم الفكر , والهند يز هم الوهم ( أي + 
الخيال ( والعربف ميز هم الفصاحة 4 والفرس السساسة 04 ولراك اأتجا نه 


وت الليلة الخامسة عشرة حديث فلسى عن « المسكن ار والواحب»؛ 
وا الممتنم ( ( وهمي درجات 26 الصدق ع فالملمكن -أنة محتمل, وها 
القول أن كون :ضاذنا او ان وكوف كاف وال اع ا ابي يا 
يكون القول صادقاً بالضرورة التي لا تقبل.احتالاً » والممتنع سا در + فيا 
صدق القول مستحيلا ) . 

ثم ينتقل الحديث بعد ذلك إلى نقطة فلسفية أخرى » حي التفرقة بر 
الكل وجني :الأول ذا كه والنا فج كد “ووفا قالة: قم ذلك أن القن 
وض عتراةة الح بو كلك" التحسى بيزفيت قيافة الفقل ا الا ان 
شهادة الحس للعمل شهادة العبد للمولى » وشهادة العفل للحس شهدة المولى 
للعبد » و ٠‏ العقل يحكم في الأشياء الروحانية البسيطة الشريفة من جهة الصور 
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القياس إلى الحواس الى تتعلق بالماسدات البائدات المتغيرات . 
كف انغل: التعدية إلى ستائل لغوية . 
الليلة السادسة عشرة حديث عن الجير والقدر » تعليقاً على كتاب 
المنون « إنقاذ البشر من الخبر والمّدر » . 

هذه الليلة ينبي الجزء الأول من كتاب الامتاع والمؤانسة»ويبدا الجزء 
الليلة السابعة عشرة » وهي الليلة الي ورد فيها ذ كر اخوان الصفا ‏ 
أن هنا هو انض الرحيد الذئ كفس لتااعن أخراد هذى الماع ال 
« رسائل اخوان الصفا » المشهورة والبي عرضتاها في الفقرات العا 
ذا الفصل ؛ ثم نمل عنه القفطي » وعن القفطي نقل سائر من كتبوا 
| الاخحوان, ؛ يقول التوحيدي عنهم : «وكانت هذه العصابة قد تالفت 
سرة » وتصافت بالصداقة » واجتمعت على القدس والطهارة والنصيحة » 
عوا بينهم مذهباً زعموا أنهم قربوا به الطريق إلى الفوز برضوان الله والمصير 
جنته » وذلك أنهم قالوا : الشريعة قد دنست بالجهالات » واختلطت 
سلاللات ؛ ولا سبيل إلى غسلها وتطهيرها الا بالفلسفة ... وزعموا أنه 
انتظمت الفلسفة اليوتانية والشريعة العربية فقد حصل الككال » وصتقوا 
مين رسالة في جميع أجزاء الفلسفة » علميّها وعمليّها » وافردوا لما 
رست وسموها رسائل إخوان الصفا وخلات الوقاء » وكتموا اسماءهم ... ؛ 
وعقٌّب التوحيدي على ذلك بذ كر' بعض الآراء ني تلك الرسائل » ومنها 
١‏ يدحض قوم في أن الشريعة من الفلسفة » لأن الشريعة وحي المي » 
سلم بها ولا نعللها » وهي لا تخضع للمقادير » ولا تشبه العلم الطببعي ولا 
علم الهندسة » ولا تحتاج إلى المنطق » وعند الاختلاف على شيء ني العقيدة 
لا نلجا إلى العلم » قاين الدين من الفلسفة ؟ واين الشبيء الماخوذ بالوحي 
ال سن اله الملأخوذ بالرأي الزائل ؟ والعقل وحده لا يكتى ولا بد 

.نه من وحي ينزل عللى ني » والنبي قوق الميلسوف . 
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ثم يورد أبو حيان ردّ المقدسي على هذا كله » «٠‏ فالشريعة طب المرضى 
والفلسفة طب الأصحاء ٠‏ ؛ ثم رد الحريري على المقدسي في مقارنة الشريعة 
بالفلسفة » ويورد كذلك راي ابي سلمان المنطى القائل بان الشريعة والفلسفة 
كينها عق © ذو أن بكرن احداهما او ين ال عرض » وقد مجتمع 
الشريعة والفلسفة في رجل واحد ١»‏ وقد تظهر كل منهما على حدة ... 

ونقفز من الليلة السابعة عشرة الي أجملنا حديثها » إلى الليلة الثانية 
انك رن الي دان الحديث فيها حول موصو للم و رص عار عر 
الحزني والكلي وادرا كهما والعلاقة بينهما ؛ ومن ابرع ما قاله ابو حيان قي 
اللك عاج عن بي سك ان ردي والكن مدر إن ارب يلار 
يصير بدومته محفوظاً » بل لأن يصير بتوسطه موجوداً ؛ والحزلي مفتقر 
إلى الكل ؛ لا لأن يصير بتوسطه موجوداً » بل لأن بصير بدعومته محفوظاً 
( أي أن الكلي بحاجة إلى الحزني ليتجسد فيه وجوداً فعلياً » والحزني بحاجة 
إلى الكلى ليدوم ) . 

وها الاق الك ىا خرن ابقا الانوسا هو ا كان يكنا #الحين امون 
على اثباته » وما هو أقل تركيباً فالعقل أخلص إلى ذاته » . 

وق.هذه الليلة أيضاً حديث عن مشكلة الوااحد والكثين #«زهى مشكلة 
محزوفة فق الفلسفة +_وذات علامة بالكل والكزق أرقا آنا حدية فق 
الام اكاب عطايه الذائل لكائن:وخطاف القائل للا جد رديت 
عن « العادة » ؟؛ وحديث عن الفمر معناه الصحيح ؛ فليس الممر ف كله 
المال » بل هو في كثرة الشبوات وان كثر المال . 


وتقفز لنصل إلى الليلة الخامسة والعشرين » اللي دار حديمها عن الموازنة 
بين النظم والنثر ؛ فبعد مقدمة طريفة عن كون الحديث في موضوع النظع 
والنثر كلاماً على كلام:: « والكلام على الكلام صعب ... لأنه يدور على نفسهع 


احلا 


ويلتبس بعضه ببعضه » وهذا شق النحو وما أشبه النحو من المنطق » وكذلك 
الثثر والشعر » ؛ ثم رويت آراء تحبذ النثر وتفضله على الشعر : فالنثر أصل 
والنظم فرعه ؛ والكتب المنزلة منثورة ؛ والوحدة أظهر في الثثر منها في الشعر ؛ 
والنثر طبيعي والشعر صناعي ؛ وترتيب الكلام في النثر لا يحتاج إلى تكلف ؛ 
والنثر من قبل العقل » ونجوم السماء منثورة » والأحاديث النبوية نثر . 

وبعد ذلك رويت أراء في تفضيل الشعر » فله صناعة تقتصر على القلة » 
أما التثر في وسع الجميع ؛ والنظم صالح للغناء والحداء ؛ وشواهد النحو 
واللغة لا توجد إلا في الشعر.ء والشعراء هم الذين ظفروا بجوائر الخلفاء ,؛ ثم 
تتم المحاورة برأي معتدل » فلكل من البثر والنظم فضائله » ولكل منهما 
بلاغة . 

أظن أن هذه الخلاصة لكتاب أبي حيان التوحيدي «الإمتاع والمؤانسة » 
كافية لترسم لنا صورة عن أحاديث ٠‏ العقلاء ؛ في جلسات السمر ٠‏ على أي 
شي ء تدور » وباي درجة من العمى » وما الذي كان يستوقف انتباههم و بثير 
اهتامهم ؛ وواضح مما قدمناه أن تلك العلية المثقفة كانت قد شربت من 
اا وى اراد سك اتوت و وها ولجنا 


فلنمض في رحلتنا إلى مشهد آخر . 
د هما 


يفار لوكقنا عله رحلة من ماذيقة اللنةا م تكاو ال عد 'لنصريا 
في عقلانية النظر إلى موضوع ‏ هو موضوع اللغة ‏ لم يشهد تراثنا القكري 
موضوعاً آخر ينافسه في مدى ما ظفر به من اهتام المفكر ين اللهم إلا استثناء 
وأحدا ارات هن الدوة ؛ لكن هذا الرجل - واعني به عئْان بن جني قد 
استطاع أن يعلو برأسه فوق كثرة الرءوس » لأنه لم يق عند السطمح الظاهر 


حص 


من الموضوع » بل حاول الغوص إلى جذوره ومبادئه » وإن امره ليزيد عجباً : 
حين نعلم أنه من أصل يوناني » فلا يسعنا إلا أن نسأل : وكيف استطاع ؟ 
لكن الاههام والعناية والدرس تفعل الأعاجيب ؛ وقد عاش ابن جبى على 
طول القرة الناخر الملادئ" كله اتقرايا ركشت #النم, 

فاععور ذا كتايد ««الخصبائضيى ف ا عضا تطن :اللنة" العروة ات يا جد اله 
الغلاثة » فلا نكاد ندير غلاف الحجزء الأول ؛ حتى 0 عا ستوقف 
أنظارنا » ويشدنا شدَأ إلى متابعته في دقة تحليلاته » حتى ولو لم نكن أماماً 
من رجال هذا الميدان من ميادين البحث ؛ ولعل ما يشدنا إليه هو قيس 
المنتحة عدن !كلق (الأى له عد مدال عا كد لاقيو دوز لتر ع نفادم انا 
أن نتابعه لأهمية الموضوع ء فسوف نتابعه لدقة الهج . 

يبدأ حديته بالتفرقة بين ٠‏ الكلام ؛ و « القول » ؛ فيأخذ ني تحليل كل 
من اللفظتين إلى أحرفها » ثم يأخذ ف تقليب هذه الأحرف لتأخذ جميع 
الأوضاع الممكنة » حتى إذا ما أدرك معنى ضارباً في تلك الأوضاع جميعاً : 
كان هذا المعنى هو اللب العميق الذي تنطوي عليه اللفظة ؛ فالأحرف الى 
منها «القول » هي : قى ول ؛ ومن هذه الأحرف الثلاثة تستطيع أن مرج 
ستة تراكيب كلها واردة بي اللغة » وفيها جميعا تدل الكلمة باحرفها الثلاثة 
اا ا د وكيف وكعت 1 من تقدم بعض حروفها على بعض » 
وتأخره عنه » على الخفوف والحركة ؛ في الوضع الأول » الذي هو : 
«قول » يكون المشار إليه باللفظ هو الفم واللسان حين يخفان بالحركة ؛ 
ولذلك فهو ضد السكوت الذي هو داعية إلى السكون ؛ ومن ثم فلا يكون 
الحرف المبدوء به إلا متحركاً » لأنه شروع في « القول » أي في حركة الفم 
واللمناننت :كفا لذأ ركان احرف الزقوف عليه الاعا 4ه لذن الاتافين 
القول هو اذ في السكوت ... وبعد ذلك يتتبع المؤلف الأوضاع الخمسة 
الاخرى هذه الحروف اللا نه 4 لسين ان معانها دائما موصولة بالحركة 5 


الخ 


وأما مادة وك ل م» ‏ التي منها الكلام ‏ فحيث تقلبت حروفها فعناها 
الدلالة على القوة والشدة فلا عجب أن يجيء منها كلمة ٠‏ كلم » ( بسكون 
اللام ) للجرح » لا يعنيه الجرح من شدة ؛ فالمسافة قريبة بين جرح اللسان 
وجرح اليد : « جرح اللسان كجرح اليد » كما قيل . 

فنخلص من هاتين المقدمتين ( أعني المقدمة الي نحلل يها كلمة « قول » 
والأخرى التي نحلل بها ٠‏ كلم » ) إلى نتائج في أسس اللغة » بل وني أسس 
المنطق العقلي ذاته ؛ منها أن يكون شرط الكلام أن يستقل بنفسه وأن يجي 
مفيداً لمعناه » وهو ما يسميه التحويون « جملة ؛ » أما القَول فلا يشترط فيه 
عذا انا كان ل الى كل سا وله نه اللنبان هو اقول مانا كان ار 
ناقصاً ؛ و بهذا يكون كل كلام قولاً وليس كل قول كلاماً ؛ ولما كان 
« القول » غير مشروط بصورة محددة معينة » اتسع معناه ليدل على 
الاعتقادات والآراء » كان تحكى عن قلان بانه يقول بقول أبي حنيفة ؛ 
وإنه لما يدل على الفرق بين ٠‏ القول » و « الكلام » إجماع الناس على أن 
يقولوا : القران كلام الله » ولا يقال عن القرآن : قول الله » وذلك لأنك 
حين تأخذ بقول معين » فليس شرطاً أن تلتزم بحروف الأصل » بل يكني 
ان تأخذ الرأي أو الفكرة والمحتوى ؛ ولما كان القران ثابتاً على صورة لفظية 
معينة » لم يعد جائزاً أن يقول القائلون لقد أخذنا بقول القرآن ... ولست 
افرق عاذ كان خب ارخ جق :اذا بالنام. + النكا نقول: + كال الله تال 
كذا وكذا ؟ 

وما دام الشرط ني « الكلام » أن يكون تام المعنى » لم يكن الحرف 
الواحد » بل ولا الكلمة الواحدة كلاماً ؛ فالكلمة الواحدة لا تتملك قلبى 
السامع » وهل يمكن لسامع أن يستعذب قولاً » حين لا يكون القائل قد 
نطق إلا بحرف واحد أو بكلمة واحدة ؟ بل إن الحرف الواحد لا وجود له 
تعلق بجا فجارل أن اتطلق تدر ف و اوقا بو فى فى بسنا لو كلق :4 انلك 
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غسقة كقبكلر امد ارا الح امكف رفك للك لبه كدف الطق يد 
وتان كان الجر ممه كا وازوت الاتداعيه والوق رت علي قاين 
لك عندكق من 0 


ل 6( ادهو عن اللغة أعي 0 أ اسطلاح ؟ أو بعبارة أخرى 1 
استخدامها محموعة الناس » وكات في مستطاعهم 0 صدط ها 0 
سواها » آم هي هكذا أوحي ا إلى الناس ولم يكن لم قبل بتغييرها ؟ ولطأما 
عحب كات هذه الصفحات ص سؤال كهذا يطرح للحت 4 والاامر فما 
برى أوضح من أن يكون موضعاً لسؤال ؛ وأقل ما يقال ني هذا الصدد هو 
أن اختلاف اللغات باختلاف الشعوب ٠‏ ثم الطريقة الى تتطور بها نتيجة 
موادي سكو لقعو ملاعم بادا يعي ان ال مرميفي لاسو 
إلى تردد فيه . 

لكن السؤال قد طرح مراراً » ومراراً أجاب المجيبون بأن اللغة إهام . 
من الله وليست من صنعة الانان ع ولعل اصحاب هذا الحواب كانوا عل 
حيطة فيه عا خفية أن يوذ العول: باضنطلفحة اللعة الى شكوك تحيظ بلثة 
القرات وصدورها عن الله ؛ والحمد لله فإن ابن حِنّى ل يكن من هؤلاء » بل 
قرر في وثوق باصطلاحية اللغة » يقول : و... أكثر أهل النظر عل أن 
اصل اللغة إتما هو رامع واميطاج ٠‏ لا وحي وتوقيف ٠‏ إلا ان ابا عل 
« وعلّم آدم الأسعاء كلها » ؛ وهذا لا يتناول موضع الخلاف » وذلك أنه قد 
جور أن كو اد بله : كدر ادم عا ل واضم عليها 4 وهذا المعى من عند 
الله سبحاته لا محالة ؛ فاذا يب ل ا 


وقف 


به) زج ١‏ عدص .)5١-5٠*‏ 

وفان قيل : قاللغة فيها أسماء وأفعال وحروف » وليس مجوز أن يكون 
لمعل من ذلك الأسماء دون غيرها مما ليس بأسماء » فكيف خض الأسماء 
وحدها ؟ ‏ قيل : اعتمد ذلك من حيث كانت الأسماء أقوى القبّل الثلاثة » 
ويك لكل كلام سفيدمن الاب .ويد بجني الجملة المستفلة عن كل واخد 

من الحرف والفعل » فلما كانت الاسماء من الموة والأولية قي النفس والرتبة - 
على ما لا خفاء به جاز أن يكت بها ما هو تال لها » ومحمول في الحاجة 
إليه عليها » ( نفس الموضم السابق ذكره ؛ وكذلك أنظر في ذلك ج » » 
ص .)5١‏ ش 

وليس يمكن فيا أعتقد أن يكون الأمر عل غير هذا الذي ذهب إليه 
بن جنى » لا من حيث اللغة العر بية وحدها » بل من -حيث اللغة على إطلاقها 
فالاتنان الما ستيفظ وعيه أول ا يسشتفقظط - في العالم المحيط به عل 
شياع جر هونا الخلق وكا ,كرحي لقي من أن « الأشياء ؛ حين تقع في 
محال الخبرة الانسانية » فانما تقع وهي ذوات علاقات وأفعال تؤثر بها أو 
تتاثر ؛ ومن ثم يكون وعي الانسان الأول بالأشياء المحيطة به » والداخخلة 
في محال ادراكه وخبرته » وعياً في الوقت نفسه بعلاقات الشبىء المعين بسواه ‏ 
وما يمكن أن يحدثه ذلك الشبىء من أثر ف جاتنا نوين اكراك العلاقات 
تكون الحروف في اللغة ع 5 الأثر الحادث تكون الأفعال في اللغة ؛ 
اقول إننا مهما بلغت بنا درجة اليقين في صدق هذا القول » فّلك لا يتني 
- بل يؤكد - أن الأولوية المنطقية ما زالت للأشياء » ومن ثم فهي للأسماء ؛ 
ولك أن تلحظ الطفل في أول علاقته بلقط الألفاظ الدالّة من ذويه » 
فسوف تراه يبدأ ويظل كذلك شرة ب بلقظ أمفاء الأشياء التى تصادفه 
أو يصادفها » فهو يعرف لفظة ٠‏ كرسي » قبل أن يتعلم الفعل ٠‏ يجلس » 
أو الحرف « على » . 


2522314 


ونسير مع المؤلف بضع صفحات بعد ذلك » لنقف عنده على سؤال 
الح الت لجا لايك الع ل اميد المع ان لودو 07 
هذا » الذي اردنا به ان نتعمقب بعض العالم البارزة على طر يق « العمل » في 
ترائنا الفكري ؛ واما السؤال فهو عن اللغة العربية : ا كلامية هي ام فمهية ؛ 
والممقصود من ذلك هو العل ع عت لمر العربي للتعليل العقللٍ ع 
وبذلك تكون اللخة كلامية الطابع » او هي تستعصي على التعليل العقلٍ 
لكونه! ساعية تقليدية » وعندئذ تكون فقهية الطابع ؟ من الفروق بين علماء 
الكلام والفقهاة :> عقي اذا الاولاة ترق هن تدر انك ما ل طول 
العقيدة » وأما الآخرون فلا تعليل عندهم لأحكام الشريعة » إذ لا ندري, 
لاذا كانت صلاة العصر أر بع رك ف «رصلذة خرن علدنا 16 تيكذا اما 
أن نفعل ؛ أما علم الكلام فغير ذلك » فلو قبل لنا مثلاً إن الله أحد صمد 
كان هلها ان تن اليفوالة ان يكوق: كيرا وفانا , 


يكو سحو ككر ا ا عن انق الودلك كوو الفنة ال للد العر ام 
؛ اعلم أن علل النحوبين ... أقرب إلى علل المتكلمين منها إلى علل المتفقهين ؛ 
اصن 8) فاذا وجدنا العرب يرفعون الفاعل ويتصبون المفعول ع 
كان علينا ان نيحث : لماذا كان الامر هكذا ؟ ولا يجوز ان نكتى بذ كر 
القاعدة النحوية قائلين ل ا 
أرى كيف يمكن أن تبلغ العقلانية بقوم مبلنا يجاوز هذا الحدف الذي استهدفه 
ابن جنى ؛ فا كان أيسر أن يقال عن اللغة وقواعدها إإنها منقولة هكذا ولداً 
عن والد. + وا علينا الةاان: تتححلضن القواعة من ,الات الأستعمال الفعل 
للغة عند أاصحابها الأولين الذين خلقوها » ثم ذا عن أن يهنا 
المسموع المتقول إلى علله العقلية الي تبرر وجوده على تحو معين دون سواه ؟ 
إن طائفة من الفلاسفة المعاصرين لنا اليوم ‏ ومنهم برتراند رسل يعتقدون 
أن طرائق تركيب اللغة المعينة » تكشض لنا عن اعتقادهم الميتافيزيي » 
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ا تكشف عن تصورهم للطريقة الي كت ها العالم ؛ يلين المعو هنا 
على الاسماء المفردة الي يستخدمها شعب معين في لغنهم » لآن الاسماء و بقية 
المفردات اللغوية متغيرات لا تدوم حا » وكثيرا ما يصيبها التغير على مر 
الزمن وتغير الحضارة » وأما الذي نعول عليه فهو طريقة ٠‏ تركيب » الحملة ) 
ومثل هذا الاطار الصوري هو الذي قلما يصيبه التغير مهما امتد الزمان ؛ 
وأحسب أن ابن جنى حين أراد التعليل العقى لقواعد اللغة » قاتما أراد طرائق 
التركيب » وإذا كان ذلك كذلك » فهو بهذا التعليل يقدم لنا نافذة نطل 
منها على عقيدة العربي في تركيب العالم الخارجي . 

فلماذا كانت قاعدة العربي في الكلام أن يرقع القاعل وأن يتصب 
المفعول ؟ لماذا لم يصطلح المتكلمون بالعربية على عكس ذلك ؟ هنا لم يقل 
ابن جنى : هكذا جرى الأمر ولا تعليل » بل هو يحاول التعليل » فيقول : 
« ... الذي قعلوه أحزم » وذلك أن الفعل لا يكون له أكثر من فاعل واحد 
وقد يكون له مفعولات كثيرة » قرفع الفاعل لقلته » وتصب المفعول لكثرته 
وذلك ليقل في كلامهم ما يستثقلون » ويكثر في كلامهم ما يستخفون » 
(ج ١‏ ء ص 15 ) ؛ وتصور ابن جنى سائلا يسال » اليس في اللغة اشياء 
كثيرة لا نستطيع تعليلها على هذا التحو ؟ فيجيب ابن جنى : ٠‏ ... لسنا 
ندّعي أن علل أهل العربية ني سمت العلل الكلامية البتة » بل ندّعي أنها 
أقرب إليها من العلل الفقهية » ( ص 8ه ) وهو في هذا الموقف ذو منهج 
علمي دقيق » لأنه إذا كان بعض أوضاع اللغة ممكن التعليل دون بعض » 
فلا بأس من تعليل ما يمكن تعليله » ثم تعليق ما لا يمكن تعليله حتى تعرف 
العلة » إذ لا يجوز أن نهمل الممكن من أجل غير الممكن . 

لقد قضت على ابن جنى نظرته العقلية المنطقية الخالصة إلى اللغة » 
أن يتصور الاشتقاق على كل ما يمكن تخر يه منطقياً من الأصل » بغخض 
النظر عما سم من تلك الصور الممكنة وما لم يُسمّع ؛ فليست العبرة عا 


الا 


اممتدافه اخري قن ان ققد ل بل الفبرق بي فكي ان امكميارة + 
ليشي اللحرل تعلينا كنابوقم بالعل #دبل الغول حلا كن ان رقع .+ بده 
هى النظرة المنطقية الخالصة إلى الأمور » وإن شكت فمّل هذه هى النظرة 
الرياضية اللحض ؛ إذ ما الفرق بين التصور المنطتي أو الرياضي وبين التصوير 
للواقع القعلي ؟ الفرق هو هذا : في الحالة الأولى ترسم إطاراً للممكن » وفي 
الحالة الثانية تتقيد بالواقم : ولا ينبغي أن "2 الأمر الوام هو 
حالة واحدة من حالات كثيرة كانت ممكنة الحدوث ؛ نخذ هذا المثل 
للتوضيح : افرض أن معك كتابين » أحدهما أخضر الخلاف والآخر أسوده ؛ 
وفوف كلاللف انك تدوفهها انانف يدي كر الأحفي فرق الأسوةا + 
توذهنين البحالة :الواقعة تكسا #دلكن التجالذات الممكنة يلها اوبريامنا ١‏ كثر 
من ذلك + فقّد كان عكن للأسود أن يكون هو الأعل » وكان كن أن 
يتجاورا » وعتدئذ يكون للتجاور مر الممكنة ‏ ولنعد بعد ذلك 
إلى ابن حى ب نظرته إلى اللغة نظرة عقلية رياضية ( ولتذ كر أن مثل هذه 
القلزة الفقلية إلى اللقة نز الل التيجو كانت كارا تملا عه الا قفن دناه 
ا بجعا ا ا ا 
البصرة 2 المرن الثامن الميلادي 3 (وقد كان 8 0 0 العمى 
ذاك تيار يأخذ بتفليد المسموع وكان مقره الكوفة ) أقول : لنعد بعد ذلك 
إلى ابن جنى ونظرته العقلية إلى اللغة ؛ فهو ينظر إلى الصور الممكنة ء فاذا 
ساله سائل : وما السر في ان اهمل العرب استخدام بعض هذه الصور وا كتفوا 
فشن ؟ أحاك؟ :أ كثن التروك روك لايتحفال »ليه اسع حال امتعما له 
فن ذلك مثلاً ‏ ما رفضوا استعماله لتقارب حروفه مثل « ظث » (ج ١‏ » 
ص 684). 


ولكقه ونجن الفرض: النطرة «التقدة الخو نوو + لثوعييةا :الا أن افق 
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القياس العقلي مع ها جاء عليه المسموع وجب الأخد بالمسموع ١‏ لآنمها 
؛ لغتهم » شريطة ألا تقيس على الشاذ المسموع بعد ذلك لكنها حيرة سرعان 
نا/تزوله دما اقمنا ايه تعيدا إلى هذا العر ب[ الكخين اوح الأ فين عا 
المسموع إذا كان خارجاً على ما يقتضيه القياس » وبهذا نجمع إلى احترام 
العقل احترام ما قد جرى به الاستعمال عند اصحاب اللغة الاولين ؛ يقول 
في هذا المعنى : « إذا تعارض السماع والقياس نطقت بالمسموع على ما جاء 
عليه » ولم تقسه في غيره ... » ( ج ١‏ » ص 1١7‏ ) وني موضع آآخر يقول 
«وأعلم أنك إذا أدّاك القياس إلى شيء ما » ثم سمعت العرب قد نطقت 
فيه بشيء آخر على قياس غيره فدع ما كنت عليه إلى ما هم عليه » فإن 
عد عاخن مذ يننا ابعرتم :4 فادتق كته سير تل ا تا 
وج اع ص .)١55‏ 
المنطق العقلى ا في اللغة العريية ؟ فيجيْب : 

«... إن الأصول ثلاثة : ثلاثي » ورباعي » وخماسي ؛ فاكثرها 
محدي يه + خرف يوق كله ولمن اعتذال الناوق لقلة حروف تي لز 
كان كذلك لكان الثناني أكثر منه » لأنه أقل حروفاً » وليس الأمر كذلك .. 
وأقل منه [ أي من الثنالي ع ما جاء على حرف واحد ... فتمكن الثلاني 
عينه م يي اقائهولأنه +-وذلك انيما » ولغادئ حاليما :الا ترز أن 
المبتدأ لا يكون إلا متحركاً » وأن الموقوف عليه لا يكون إلا ساكناً ؟ فلما 
تنافرت حالاهما وسّطوا العين عاجرا كيه ه لعلة يدوا الجن ريد 
ما كان آنخذاً فيه ومنصيا إليه ©( ج ١‏ » ص 0ه 55©). 


بض 


ثم يستدرك ابن جنى على ما قد يعترض به من أن الحشو إذا كان 
متحركاً » كانت النقلة منه إلى اللام السا كنة فيها نقلة من الحركة إلى السكون 
أو كانت ساكنة » كانت الثقّلة من الفاء إليها فيها تقلة من الحركة إلى 
الدكون كذلك 6 نهولا كردا عل معتل هذا الاعتر امن الو ذه اللةك اذا 
كاتتك لمن جتحركة : المتداتتك الجر كتان :3 الى تجركةا القاة اوالين ‏ اذ 
عبيئ النفس لقبول السكون بعد ذلك غ وإذا كانت العين سا كنة » فانتقالك 
مها سيعخقئ السكون ولا يجعله كسكون الوقف ؛ ( ص 7ه ) . 

ويتابع ابن سق موتك ضوع انلا ق: و1311 كان أ كان الأول الفمالا ؟ 
ستة أصول » ترى الرباعي يتركب منه أربعة وعشرون أصلاً يكثر فيها 
المفعل. + واللتمافي تركب عله مالة ,وغضرون أصيلا :لا يمتضيل نا 
إلا القليل . 

عابر ةن تلن انتداق #الأسعنما ل ا الاعيال لمن حو جنا را عات 
وما لا عون + هل عو اما قله الغرق: عنف النطق :ونا يتحفه > اقول انه 
يما بدل على ذلك أنك لا تحد ني الثناني ‏ على قلة حروفه ‏ ما أوله مضموم 
إلا القليل ( فاذكر أن الفتحة اخفض نطقاً على العربي من الضمة » ومثل 
الضمة في الثقل الواو ) وإنما عامة الثناني على الفتح » نحو : هل » بل 
عن © كمد ألاض:15): 

وكذلك كل عن جميع ما جاء من الكلم على حرف واحد : عامته 
على الفتح إلا الأقل » وذلك نحو همزة الاستفهام » واو العطف » فاء 
العطن » لام الابتداء » كاف التشبيه ... الخ وص )"١‏ . 

لك 


58 


إلى الطبع العربي ؟ وني ذلك يروى عن أبي عمرو أنه سئل : أكانت العرب 
تطيل ؟ فقال : نعم » لتبلغ ؛ كل > افكاتت تور زَ ؟ قال : نعم ١‏ ليحفظ 
عنها ؛ واعلم أن العرب ‏ مع ما ذكرنا ‏ إلى الايجاز أميل » ومن الا كثار 


أبعد» (ص 89# ) . 
فبالرغم من أن مقتضى الحال قد يوجب الاطالة أحياناً ٠‏ والايجاز 
أحجناياً ار » فانه إذا تعادل العاملان » وترك طلحوبي: “نفسه عندئذ على 
1 الإيحاز ؛ وإنهم إذا كانوا في حال إكثارهم وتوكيدهم 
مستوحشين منه » .. علم أنهم إل النغان اميل مويه اع ؛ وقيه أرغب ؛ 
ألا ترى إلى ما في القران وفصيح الكلام من كثرة الحذوف » كحذف 
المضاف ع وحذف الموصوف » والا كتفاء بالقليل من الكثير » كالواحد 
من الجماعة » وكالتلويح من التصريح الحيدا ل وي برا واد 
وشرحه دنا زو ل العك عله ال ار سير فيا لق واد ؛ عما طال وأمل 
ال ليد 
وهنا لا بد لنا من وقفة نتأمل فيها هذا الميل العربي الأصيل نحو الايحاز 
في القول ونحو الإضمار بدل الإفصاح ؛ فإذا أدركنا أن ذلك الموقى إنما 
كن لعب والبور جا وكيم الكاردات - إلا بأقل قدر ممكن . بالتفصيلاات 
الجرئية المعة نمكاتا ؤزهانا 6 أو جد يعارة أخرق عدم العنانة أكثر 
مما يلزم بالأفراد والمفردات ينا زوائل عوابر » ولا يحسن الوقوف عندها 
إلا بمقدار ما نتكئ عليها للصعود نحو الأعمّ ونحو المجرد » أقول : إذا 
ادركنا ذلك كنا قد وضعنا أصابعنا على ركن ركين من وجهة النظر العر بية 
الأصيلة ؛ فالتفصيلات الجزئية ‏ على أهميتها في الحياة العملية ‏ هي رواسب 
غل الأرشنفالجعن والحضى اونوامةالار ءاغلا بالكو العام جره فى 
احداق اراقع مسيلكن النمل اقطان ووعدتة ركوة السغرة تمي 
نحو ١‏ المطلق ٠‏ ؛ نم إننا.. عله القية اتن تحط العام إلى ماهوا أعلن 


خرف 


وما هو أدنى ؛ والبي قد نجد اتعكاسها في قسمة الانسان إلى روح وجسد »ع 
بحيث تكون للروح المكانة العليا الجديرة بالعناية والرياضة » ويكون للجسد 
المكانة الدنيا التي تستحق الزراية والاهمال والكبت » أقول إننا في هذه التثنية 
التي تركل الأدنى بقدميها وتشرئب برأسها إلى الأعلى » نكشف عن جوهر 
فينا أصيل » محال علينا أن نرى عصرنا هذا من خلاله » قعصرنا هذا القائم 
على العلم وعلى الصناعة في الاقتصاد » وعلى الحرية والديمقراطية في الحكم ع 
انما يتعذر على أهله أن يصطنعوا وجهة نظر تغض النظر عن المفردات وعن 
الأفراد ؛ فالمفردات المزئية الواقعية هي الينبوع الذي تنبئق منه نظريات العلم 
وقوانينه » وهي الأرض التي تكون عليها تطبيقات الصناعة وضروب نشاطها ؛ 
كذللك الام افج انراد الناس رب بخن الدعامة الأول التي بغيرها يصبح الحديث 
عن الحرية وعن الدرمقراطية في الحكم حديثاً أجوف فارغاً ؛ فإذا كانت 
روح اللغة هديك إلى فلسفة المتكلمين بها » ثم إذا كان الأغلب على العربي 
أن يطير عن أرض الوقائع الحزئية إلى حيث القول المجمل المحكم السريغ » 
فهو في ذلك إنما يصدر عن فلسفة مركوزة في أعماق طبعه » وهي أن العبرة 
بالفكرة لا بالمفردات الى نجسدها » لا سما اذا صيغت الفكرة ف لفظ 
مصقول متين البناء » فعندئذ ص : إلى الجحيم بالدنيا وما فيها ومن فيبا » 
من فَمَرِ هو في حقيقته « فقراء؛ » ومن مرض هو في واقعه « مرضى » ع 
ومن ظلم هو على الأرض ٠‏ ظالمون ؛ و « مظلومون » . 


ونترك هذا لنمضي مع المؤلف وهو يطرح علينا قضية أخرى » ثم يقف 
منها موقما عمليا لا يتسلل إليه ذرة من هؤى ؛ والقضيه المطروحة لغوية » 
لكن المبدأ الكامن وراءها يصح أن يكون مبدأ لكل جانب آخر من جوانب 
الحياة الاجتّاعية والسياسية » وهي : إجماع أهل العربية على شيء » متى 


يكون حجة ؟ 


أخوفق 


يحيب ابن جنى قائلاً : ؛ إعلم أن إجماع أهل البلدين !ما يكون حجة 
اذا اعطل اله عسمفيلكه بده الآ خالبى' اللسوضر ٠‏ والقيسن عل 
المنصوص ٠»‏ فأما إن لم يعط يده بذلك » فلا يكون اجماعهم حجة عليه : 
وذلك أنه لم يرد ممن يطاع أمره في قرآن ولا سنّة انهم لا مجتمعون على الخطأ ) 
ل عض 2185 


ولكي نلق شيئاً من الضوء على هذا لمبدأ القكري العظم 50 
إن الصواب والخطأ ‏ كاثناً ما كان الموضوع الذي يوصف بأ هما لا يكون 
هما معنى إلا بالقياس إلى مرجع يرجع إليه خارج الحقيقة نفسها البي' نصفها 
بالصواب او بالخطا ؛ اي أن الجملة نفها لا تحمل بي ذانها مقياسها ؛ 
فأولاً ‏ حين تكون الجملة دالة على أمر من أمور العالم الخارجي » كأن 
تقول مثلا ان ذرة الماء تتالف من ذرتين من الايدروجين وذرة من الاوكسجين » 
فعلى أي أساس نقيم صواما ؟ إننا لا نقيمه بمجرد النظر إليها وإلى مقرداتما 
وإلى طريقة تركيبها » بل نقيمه بان جاوز حدودها إلى شِيء سواها وهو 
1 بو مااي سانيا انعا ون املق تراه مدا اجون رت 
بل إن الجملة الرياضية نفها . كقولنا 59 +“ - هوهي ضرب من 
القول نزعم له دائماً أنه يحمل صدقه في طريقة بناء أنه حون الرجوع 
إلى معدودات خارجية ني الواقع الفعلي » وذلك لانه يكفينا ان ننظر قي 
شطري المعادلة لنعلم ان احد الشطرين يقول ما قاله الشطر الآخر برغم 
اختلاف الرموز الي يستخدمها ؛ وما دام الآمر كذلك ٠‏ فكاننا تقول في 
مدو الجاله [لو او اح لاسن تعدو بدازةا زكك اعدو أوللدا قد 
لأنه قائم على مبدأ الهوية بين الشطرين » فهذا الشطر من اللمعادلة هو تفسه 
ذاك ؛ أو هو قائم ‏ من ناحية أخرى ‏ على مبدا عدم التناقفى ٠‏ فليس بين 
الشطرين قول ونقيضه ؛ لكننا نلاحظ هنا أن حكمنا بصواب القول إنما 
املد الى سد وتذى وجوه عقل غاو3 دود العادلة نقمها. 


تخرى 


صفوة المقول : إن المتجادلين في أي موضوع حاف االلكة اى ترم لهات 
لا يسيران في الجدل على هدى ء إلا إذا اتفقا بادئ ذي بدء على « المرجم ») 
الذي يُرجّم إليه عند الحكم بصواب أو بمخطأ على قول يقوله أحدهما ؛ فاذا 
اتفمَا على هذا المرجع ؛ وضح امامهما سبيل الاتفاق » وإلا فكل منهما 
يسير على طريق غير طريق الآخر فلا يلتقيان . 


ولرجم اللباطيارة ار حي طن كقة زو لطاع ومن لخبت هو سيان 
بفصل في مواضع الخلاف كلما نشأت بين متجادليّن » قهو يقول إن 
0200007 لا يكني حجة » اللهم إلا إذا اتفق الخصمان منذ 
لبداية على أن يكون حجة بينهما » أما إذا ل يسلّم لك خصمك بأن يكون 
المنصوص «المقيس على اصوصن ناذا ٠‏ قفيم اذ 55 لكا أمافية لضن 
قاله قائل وأجمع عليه ألف ألف قائل ؟ 


لكن ابن جنى سرعان ما يصده «٠‏ الايمان » عن المضيَ مع المبدأ العقلي 
4 آخر الشوط » وذلك حين يرر الخروج يه بان مثل هذا 

لخروج لم يرد منعه بمن يطاع أمره في قرآن ولا سنّة » » ناميا فها يظهر - 
أن القرات ؤالقنة بورعلا واستواض :4و اذا كاقة هده الصير دن وانقة 
الطاعة عند المؤمنين با » قليست هى كذلك عند غير المؤمنين : ولا كذلك 
الاك عقافيس النطق العقل العينت + لأنةتسيفقه ليكوت فرق بين اتنا 
وإنسان على أساس من الإيمان ؛ افرض ‏ مثلاً - أتتي قلت إنه إذا كانت 
وس » أكير من هص »ء وكانت وص » أكبر من «م» »ء فان هس » 
تكون أكبر من وم » » فها هنا يكون الأمر ملزماً بالقبول على مبدأ يقول إنه 
إذا صدق حكم على شيء ما كان صادقاً على كل جزء من أجزائه ؛ فقد 
كان ابن جنى ليصبح أكثر فهماً لمعابير العقل وأشد استمساكاً با لو أنه 
حذف من عيارته السالقة جزءها الآخير . 


رخذرق 


ولابن جنى في هذا لنياف اعبار اخخر الرعحى :الاك بودي 
انيجت من ألجلها 6" يتوق + اعرد افكل بشن اررق لمعه عله اصتحييفة + 
ال ل ال ا -)١‏ 
ا ا ار ل سي 

لنبج المنطني السليم يور و رد اما ال جره عا بيه له اوور 
ا ل لي 
الخليل بن أحمد أو عند أبي عمرو بن العلاء أو غيرهما من أئمة اللغة ؛ فكا 
يقول المعري : ١لا‏ إمام سوى العقل » فلو توافرت لك مناهجه وأدلته ونتائجه 
فحسبك ذلك إماما . 

اليس من أعجب العجب بالنسبة إلينا نحن ؛ وني عصرنا بكل ما قد 
كاذ له وعاه م دننة نكو ارا طن فق عل الاح مك ال همه 
نيحد بينئا من يحمله عمى اليصيرة على الاعتقاد بأن الأوائل لم يتركوا للأواخر 
شيئاً » وإذن فا على هؤلاء الأواخر إلا أن يرتدوا إلى الأوائل يعبون العلم كل 
العلم من صحائفهم ؟ فاذا رجعنرٍ إلى هؤلاء الأوائل وجدناهم يحذرون 
أنفسهم من الوهم بأن أوائلهم قد سدوا عليهم الطريق ! فها هوذا ابن جنى ؛ 
وهو في سياق القول بأن كل فرد يستطيع أن يكون إمام نفسه » إذا هو أحسن 
النظر والاستدلال » ويستشهد بقول الحاحظ : ٠‏ ما على الناس شبيء اضر من 
فوهم : ما ترك الأول لللآخر شيئاً ؛ ( مان ضصيع امن اعنام 
لم عهدنا تراث ابائنا إلى هذه المبادئ العليا + فإلى أي شئء هدي ؟ 

ان دوايها للثراث دواسة واعية تثيى نا تفن نس :تك جاذة 
اننع عند كوش اقيفر نك رق كانه وس اتضه وان لعو ل فنا 
تونق مقن 4 نا ارود افده واو لون كانتتو :لكل ااا لير 
« تتجنشتين ٠‏ في كتابه المكنّف الغزير « رسالة في المنطق الفلسى » وذلك 
لاماكم! | عن قارواو كابة تل جاتعسام 0ن سله ا رمال د كن فك حك 


تغرف 


عرفا: ذاعى علويذة قارع حاتم وياق عقيادة انلكا واج عدي بصعد 
عليه الصاعد إلى حيث يريد » ثم يقدذف به لانه لم يعد يريد التزول إلى حيث 
كان ؛ فكم هي مراقف الأعظمين من آباثنا » الي رفضوا بها اهدار آدمينهم 
أمام الماذج المثل » فالنموذج يكفيه أن يقيم للانسان الشخصية الي تستطيع 

بعد ذلك أن تستغئئ نه لتشق طر يقها على نحو مستقل فريد . 

ونعود إلى ابن جنى في السياق الذي كنا بصدد الحديث عنه » وهو 
سباق القول في الاعامة العلمية للعلماء السابقين متى تجوز ومتى لا تجوز ع 
وهي مد ع كر اداواووار اراد ميك اسرد لطر إل 
مسألة مطروحة ؛ فهو ني ذلك يقول ايضاً ني موضع آخر ما معناه إن ما ينبت 
لك بالدليل الغقلى لم يعد بك حاجة إلى البحث له عن شاهد عند الأقدمين 
يؤيده » وهذه هى عبارته : ٠‏ أما إذا دل الدليل » فإنه لا بحب إبجاد النظير . 
لأن إيجاد النظير بعد قيام الدليل إنما هو للأنس به لا للحاجة إليه ؛ فأما إن. 
م يقم دليل فإنك محتاج إلى إيحاد النظير » ( ج ١‏ » ص ١9‏ ). 


ٍ 
3 


أ ونتتقل مع ابن جنى إلى موضوع آخرٍ يطرحه ويرى فيه الرأي » وهو 
موظطبوع أقرب جداً إلى ما يكثر فيه اللّْط ني أيامنا هذه عما يسمونه بالشكل 
والفاسون 3 أعنا 5 بالعناية ليصيح الأدب أدياً والفكر فكراً 0 كاعا 
لفصل بنبما ممكن إلا ني التحليل الذعني ؛ غير أن الوضوع على يدي ابن 
عنى يركز على ا ل 
من الافاضة ‏ ما قاله ابن جنى ف دفعه للهمة ودفاعه عن العربية » ثم قد 
يكون لنا بعد ذلك تعقيب برأي تراه » يقول : 
: «... إن العرب كما تعنى بالفاظها فتصلحها وتهذيبها وتراعيها وتلاحظ 


داوف 


أحكامها » بالشعر تارة » وبالخطب أخرى » وبالاسجاع التي تلتزمها 
وتتكلف استمرارها » فإن المعاقي أقوى عندها » وأكرم عليها » وأفخم قدراً 
في نفوسها . 

فأول ؤللعه عتاتا بالقاطا انا ل كاتك يوان بعانيا :. وطرياً 
إلى إظهار أغراضها ومراميها » أصلحوها ورتبوها » وبالغوا في تحبيرها 
وتحسينها » ليكون ذلك أوقع لها في السمع ء وأذهب بما في الدلالة على 
التسد ب ألنك رى أن الكل إذا كان مسجوعاً » لذ لسامعه كُحَفْظَهُ ؟ قاذا 


هو حفظه كان جديراً باستعماله ؟ ولو لم يكن مسجوعاً لم تانس النفس به » 
ولا نفس لمستمعه . وإذا كان كذلك لم تحفظه » وإذا لم تحفظه لم تطالب 
انفسها باستعمال ما وضع له »وجى ةق عله .وتانلا ابو عل نوما : 
قال لنا أبو بكر [ المقصود هو ابن السّراج ] : إذا لم تفهموا كلامي فاحفظره 
الو #اكوامعيوة كد للك لمر .+ النفين اله حفط يدو اله 

ل ل ل 
ضوره واتح جزله: نويه كان الشواف :كلتو سقولة ا يفرله بن 
الشعر ) فقلاجل قبوله » وما يورده عليه من طلاوته وعذوبة مستمعة ) ما يصير 
قوله حكا يرجع إليه ويقتاس به ؟ 0( ج ١‏ .ص )15-15١98‏ 

لقا ازا كه الفوس دن هلدا لقاعلا ودوها :تمي دايا 

وهذبوها » وصقلوا غرو .ها وأرهفوها » فلا تَرَينَ أن العناية إذ ذاك إتما هي 
لاقل ؛ بل هي عندنا خدمة منهم للمعاني » وتنويه بها وتشريض منها ؛ 
ونظير ذلك إصلاح الرعاء وتحصينه وتزكيته وتقديسه ٠‏ وإما امبفي يذلك 
منه الاحتياط للموعّى عليه » وجواره بما يعطر بَشَرّه » ولا يعر جوهره + كما 
قد جد الها لو قاقر انا متها و ج زيف قور الله دوه 
العبارة عنه ) ( ص 5١7‏ ) . 


احرف 


«ويدلك على تمكن المعنى في أنفسهم » وِتَقَدمُه للَفْظ عندهم ع 
تقديمهم لحرف المعنى في أول الكلمة » وذلك لقوة العناية به » فقدّموا دليله 
ليكون ذلك أمارة لتمكئنه عندهم ؛ وعلى ذلك تقدمت حروف المضارعة ني 
أول الفعل ٠‏ إذ كن دلائل على الفاعلين : من هم ؟ وما هم ؟ وكم عِدتهم ؟ 

ل ل 0 
الل ل 
تصورهم إلا بتقدم دليله وتأخر دليل نقيضه » لكان مغنياً من غيره كافيا . 

لاع ند دوا كروت التاق عا اتعفكوها كر م تودوا + واوا 
طلنباانا لا يوحي كل الراك ار مه اليد ماروالا جحاف ودرةللكة الف 
التكتبير وباء التصغير 6 نحو دراهم ودَرَيْهم » وقماطر وتمط ؟؛ فجرت 
في ذلك بد لكوم درا يحرى عين الفعل المحصنة في غالب الأمر ع 
المرفوعة عن حال الطرفين من الحذف » ( ص 35288) . 

و... فهذا يدلك على ضنهم بحروف المعاني » وشحهم عليها » حنى 
قنووها ا غنانة برا أن ومتطرها تطضي لحان اول 6 

تلك نصوص مما قاله ابن جنى دفعاً للتهمة الموجهة إلى العر بية بأنمعظم 
عنايتها منصرف إلى اللفظ لا إلى المعنى ٠»‏ فيبين في شيء من البراعة » كيف 
أن طرائق يناء الألفاظ نفسها تدل على أنها إنما صيغت على نحو يضمن 
للفظة وجود الحرف الذي هو ذو علاقة وثيقة بالمعتى . 

ولضيت" امللف أن افرل وكا شورع انالشمة عيلة رق للع للف 
نبحث عنه حين نقول عن الكاتب إنه يعبى باللفظ دون المعنى » و « المعنى » 
الذي يتحدث عنه ابن جنى »2 فهو مشغول يمعنى اللفظة الواحدة » ونحن 
يشغلنا المعنى اللمراد تأديته من مقالة أو من كتاب أو من قصيدة أو قصة أو 


يخلف 


لجنيس ازا مل زع نهدا لهو كال غارة ال السس ابو عق االتعيا [ 
هو كالفكرة المراد تحليلها وتقويمها ؛ وإنه لشرح يطول بي لو أردت هنا أن 
أؤيد الاتهام تأبيدأ قيه كثير من التحفظ ؛ فلم تكن العناية باللفظ أغلب على 
العناية بالمعنى ني مجالات الفقه والفلسفة والرحلات والعلوم ؛ لكنبها أغلب ني 
يحالات الأدب ععناه الضيق من شعر وثثر فى » فهاهنا نقول إن ما تراه 
هو أن الشاعر والنائر قد يكتبان كثيراً ولا يقولان إلا قليلاً » لأن معظم العناية 
بالصمل والتزويق وإظهار القدرة اللغوية بالا كثار من المترادفات » حتى 
لتتصيد المعنى تصيداً . 
2-500 

ولنقئ معه عند موضوع آخر ذي شأن كبير في فلسفة اللغة وكيف 
أن هذه الفلسفة كثيراً ما تكشف لنا عن مبادئ النظر الأولية عند أصحاب 
اللغة المعنية : ما طبيعها ومتحاها ؟ 


008 ا 
فهنالك الأسماء والأفعال والحروف » فهل يا ترى ظهرت هذه الأنواع 
الثلاثة دفعة واحدة » أو هى تعاقبت في الظهور بحسب الحاجة إلى التعبير ؟ 
ثم إذا كانت قد ظهرت كلها معأ دفعة واحدة » فهل تكون - مع ذلك 
قوع واججة تن الأ رلور ناو اوها انهو انين معطا عن الاة 

و ابن جنى اجابته بذكر ما قاله استاذه »© الذي لا ينقطعم عن 
الرجوع إليه من أول الكتاب إلى آخره » وهو « أبو علي » » فيقول : « اعلم 
را ال ل العامة 
حلم ون نق تسل بعاحية للدي باعي ل 
ولا ان كن المح عن الخرت اعد لقتل دل ار و د 
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الاعتقاد من الفعل ؛ ا 000 اه 
التواهسم «'.موأ الاسم شل المعل 4 وحور أ يكونو! م الفعل ُ الرسع 
عل العم #ركداله احرف رودت الهم وزو سينك ؛-ترالهم + وعرفوا 
مصاير أمورهم 2 ١‏ نهم محتاجون إلى العبارات عن المعاني » وأنها لا بد 
ار العامة كرا بها بدءوأ 0 هن 
ال ير 05 . 
فإذا أعدنا هذا الذي رواه ابن جنى عن استاذه ‏ وذهب فيه مذهية ‏ 
بطريقة أوضح عرضاً لنقاطه الرئيسية » قلنا : 
لا فرق ف طبيعة اللغة بين حالها عند أول ظهورها » وحالتها في أي مرحلة 
لاحقة من مراحل تاريخها » فالصورة التي بدأت بها هي الصورة التي 
دامت عليها » اللهم إلا في اتساعها وغزارتها » اما « الكيف ١‏ فلم يتغير . 
- وهذه الصورة الى تتغير كيفاً » هي أنها نشآت بانواع الكلمة الثلاثة : 
الأمماء والأفال والنتروف + كلها معا : 
فإذا فرضنا جدلاً أن هذه الأنواع قد تلاحقت ظهوراً على مجرى الزمن » 
فلسنا نرى ‏ من طبائع هذه الأنواع ‏ أيها تقدم الآخر ؟ لأنها في هذا 
مواء » إذ ريما كان التقدم في الظهور للاسماء » ور يما كان للأفعال » 
دون الآخر . 
الفعل ؛ لكن القائلين .هذا لم يقصدوا بالاسبقية اسبقية في زمن الظهور » 
بل هي عندهم أولوية. منطقية » وأما زمان الظهور فواحد ني كليهما ؛ 
والمقصود بالأولوية المنطقية ان الاسم قد يستغني عن الفعل عند الاستعمال 
حرف 


أما الفعل فلا يستغني عن الاسم . 

لو كانت هذه الأنواع الثلاتة قد تعاقيت رونا 2 رانين ف لحظة 
واحدة ٠‏ ققد كان المعّل في هذا هو « المعاني » الي طرأت بأذها نهم 
وفوا لكشم عنبا » فر نما وجدوا المطلوب لهذا الور اعاً » أو قعلاً ) 
أو حرفاً » كان البدء بايها تطلب المعنى المراد إخراجه في لفظ ‏ ولا 
كانت عنام الكااق: اننا تعنمو لدي متا سماد واكالا ويدروناً فى 
وقت معاً » إذن فلا بد أن تكون الأنواع الثلاثة قد نشأت معاً . 


وتعليقاً عل هذه الوتفة العقلية الرائعة من اللغة ونشأتها » تقول : انها - 
برغم ذلك وقفة قد خلط قيها صاحها بين ما هو « منطى » وما هو « نحو » 
خلطاً أدى به إلى خطأ النتائج التي انتهى إليها ؛ فأولاً - تقسيم الكلمة إلى اسم 
وفعل وحرف هو تقسيم يعرفه النحو لما بين هذه الأقسام من اختلافات في 
قواعد الاستعمال وقواعد الاعراب » واما المنطق فله في ذلك نظرة أخرئ.ح 
وهي أن الكلمة كائنة ما كانت هي اسم على كل حال » وكل ما في الأمر 
ان الاسم احياناً بطلق على كائن ذي درجة نسبية من الثبات » واحياناً أخرى 
بطلى على مسيرة حركية » وأحياناً ثالنة يطلق على علاقة قائمة بين 
أشياء ؛ هي كلها أسماء » نطلقها على ما هنالك من وقائع ؛ خخذ مثلاً قولنا 
« محمد يلعب الكرة في الحديقة ه ؛ اتقول إن الاسماء هنا ثلاثة » هى ) 
محمد والكرة والحديقة » وأما ه يلعب » فهي فعل » وأما « في » فهي حرف 
لك: ن دقق النظر قليلاً يحدك قد أطلقت لفظة « يلعب » على مجموعة حركية 
من ننط معين » تناماً كما أطلقت « الكرة ؛ على - جسم اتخذ مجموعة أوضاع 
متباينة ؛ وكذلك الأمر في حرف الجر في » را المركنةة بين 
الاطرات الأريية التخرى سيد ع كرا تحررية ”ولق ادو ا فشكف 
تعبيراً فلسفياً مألوفاً » فقل إن هذه الأطراف الأربعة هي عثابة ٠‏ مادة » 
انكر اناا ي اتيز ضورهازو الى لرلاها لكرج اللا تعر 5 من 
تلك الأطراف المتفرقات , 
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ومع هذه التسوية بين الألفاظ الخمسة جميعاً في كونها جميعاً أسماء 
برغم الفوارق بين المسميات : أهي اشياء ام حركات ام علاقات » لا بد 
لنا من تفرقة منطقية بينها » نجعلها في مستويين لا في مستوى واحد ؛ قاما 
الأطراف الأربعة الى هن. : مخمد + كرة + حديقة م يلعب فكلها 
سواء تقع في درجة وحدها » هي الدرجة التي تكون فيها المسميات كات 
او افغالاً ذوات تتكان ورفان حر فكو الإشارة اليا شقر لق #أهذا ديت 
وهذه كرة » وهذه حديقة » وهذه مجموعة حركية ما تسميه لعب ؟ وأما 
كلمة « ني » فهي في درجة منطقية وحدها » لأنه ليس لا ما يشار إليه 
ا » ومع ذلك فهى في الحملة كلها بمثابة «الروح » البي لولاها لبقيت 
الاطراف وكانما الاشلاء المعترة لا اللاعضاء ذات الوظائف الحيوية ؟ 
ولذلك يطلق على أمثال هذه الكلمات في الفكر الفلسنى التحليل المعاصر 
«كلمات منطقية » بالقياس إلى التوع الآخر من الكلينات الى هي «كلمات 
كناو أى كلفات اتغير .إلى أنناء): ومو كانت الكلية متطقية مذ 
عفان الوقن الفكزة .> إن كاقت سوسوم عام افير لاهو 
ا نامر الذي تتحدث عنه » فهي في كلتا الحالتين « اسم » على 
كل حال : له ها يعنيه . 


وتقوة ال تفلم انث عن الى اعتغااعن: اناف اى فلن للها 

فتلاحظ انه ٠‏ 
قد أخطأً الظن حين زعم أنه لو كانت أنواع الكلمة الثلاثة قد ظهرت 
متعاقبة على الزمن + فليس في طبائعها ما يحتم أن يكون لنوع منها دون 
التوعين الآخرين أسبقية في الظهور » إذ أن الكلمات « المنطفية » كان 
لا بد لها أن تنتظر حتى يفرغ الانسان من إطلاق الأسماء على الأشياء 
والأقعال » ثم يهم باقامة أحكامه عليها » أعنى ببناء جمل عنبا » وها هنا 
تلزمه الروابط الى تشد أطراف الجملة في وحدة واحدة هي ١‏ الفكرة » . 
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ت. كاتا جاءة الضواب عقوا حين احرلك للأمماء أسيقية منطقية غل شواها : 
لأن مثل هذا القول لم يكن ليتفق مع الزعم بآن البدء كان يجوز له أن 
كون نأي مك الاتواع اند عم لتعالكة رجيريون: ار وي لدي 
والترتيب المنطني » بحيث يمكن أن يأني شيء بعد شيء ني الزمن » مع 
أنه أسبق منه في الفكر ؛ قدراسة الطالب في الخجامعة ‏ مثلاً ‏ تأتي قبل 
حصوله على الدرجة الجامعية من حيث الترتيب الزمى » لكن اللحصول 
على الدرجة كان هو الحدف الذي سبق إلى الفكر فترتب عليه أن ينتظم 
الطالب في دراسته الجامعية ليحقق ذلك الحدف . 
نقل أزاة اتتيجكى إن خوك اله كان يمكن للحرف مغل د ان يظهن 

قبل الاسم في الزمن ٠‏ لكن الاسم يظل أسبق منه في الفكر على نحو ما شرحنا 

فاقول ان ذلك التصور محال الحدوث » محال أن أبداً بالحرف ١‏ 5 ) قبل 
انا دكوقة كن تيت لدئ اطائقة من إشاء الأشباء امالك أريظيا بيده الأواء 

إذا اقتضى الأمر مثل هذا الربط . 

- ويقول ابن جنى - نقلاً عن أبي علي إنه لو كانت الفكرة الأولى الي 
أراد الإنسان أن يعبر عنها قد وجدت عبارتها في ٠‏ حرف » لبدأ الانسان 
بالحرف ! وهذا ‏ فما نرى ‏ خلط معيب بين مستوبين : مستوى الأشياء 
والأفعال » ثم مستوى البناء المنطنى من تلك |الأشياء والأفعال ؛ والتعبير 
غناي شع وال ع الا داحتا للستوس: الأول سيغودا إلى :شوق 
الثاني . 

ت. أو عن ترك نه قرول اام عازن قن نعدنا نذا مله الوققة تاوت 
من أن الثلاثة الأنواع من الكلمة بدأت معاً » لأنه لا فكر بغيرها مجتمعة ؛ 
إنه لأصوب الصواب ألا ينشأ فكر إلا والأنواع الثلاثة هناك » ولكن 
الفكر » لم ينشأ هكذا ني لمحة خاطفة كانه الصاعقة أو لمعة البرق : 
في لحظة تكون بعد أن لم تكن ؛ بل هو قمة طريق تطوري طويل » 
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لأس بيدا باس إل الأنياء عا ها قل أنشتيي إل بويظها فق 

تصورات وأفكار ؛ فالكلب ‏ مثلاً ‏ يشير إلى ضاحيه و كناه ٠»‏ لكنه 

لا يعرف أن صاحبه هذا هنو والد فلان وزوج لفلانة . 

وبعد هذه الوقفة منا تجاه ما نقلناه عن ابن جنى ف مغفردات اللغة كيف 
بواواعة + صوو كن كو ليقن , ماق اكول له ناذا عرد بردولة قينا من 
التناقض الذي تروك قف 1د تن شدالة ليصحح موقفه أمام قارئه » فجاء 
استدرا كه دليلا على صدق ما اعترضنا به عليه . ة 

وَذَلك أنه كان قد قرر أن البدء لم يكن العقل يمنع أن يكون بالأسماء أو 
بالافعال او بالحروف » فالعيرة بالمعنى الاول الذي اراد الانسان ان عجريه 
في لفظ ؛ فخشى أن يككون هذا القول منه منافياً لقول آخر أورده في النص 
نفج" الي تقلناء عن توه أن لأسا لضان وكاراوف لظ كليا 
وبارك كلها + ضارا راكذا و سيق قرولا عالق دكن رتولا : 

و فإن قلت علا ذهبك إل ان الأساء أسيق رئة مق الأفتال: فى 
الزمان » كما أنها أسبق رتبة منها في الاعتقاد » واستدللت عل ذلك بأن الحكة 
قادت اليه » إذ كان الؤاجب أن يبدءوا بالاسماء ء لأنها عبارات عن الأشياء 
ثم يأتوا بعدها بالأفعال التي .ها تدخل الأسماء في المعاني والأحوال » ثم 
جاءوا فما بعد بالحروف لانتك ترإها لواح بالجمل » واستقلاها باتفسها ) 
نح : إن بدا أخوك + وليك عمراً عندك + وبحسيك أن تكون كذا؟ 
[ إن قلت ذلك كله ع قيل : يمتع من هذا [ أي من أن تكون الأسماء أسبق 
ظيوراسن الأفثال] أقياء متا : وخرردك أعاء ممق ين الأعمال دخو 
قائم من قام » ومنطلق من انطلق ؛ آلا تراه بصح لصحته ويعتلٌ لاعتلاله ؟. . 
فإذا رأيت بعض الأسماء مشتقاً من الفعل » فكيف يجوز أن يَمْتَقَدَ سيق الاسم 
ا ا الاسم مشتقا منه » ورتبة المشتق منه ان يكون 
أسيّق مق المشتق نقيّنها ؟ وأيضاً فإن ادر مش من الجوهر + كالنات من 
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الننت » وكالاستحجار ِل الخبدر » وكلاهما بم وا ا فإن المضارع يعتل 
لاعتلال الماضي وإد اآ] الناس على أن المضارع اند امن امون 

وأيضاً فإن كثيراً من الأفعال مشتق من الحروف » مثل قولك : سألتك حاجة 
ل ل ٠‏ أي قلت 
لي : ولا» ؛ واشتقوا أيضاً المصدر ‏ وهو امم من الحرف ء فقالوا : 
اللالام ء» والارلاة . رإث كان الحرف متاأخرا في الرتبة عن الأصلين قبله : 
الاسم والفعل ؛( ج ؟ » ص 75 54 ) . 


وأونهنا أن أعلة #لاحطين :: 


الأولت أن توجوةةا أحاء يشكفة افق أقبال العا ودع كمي لدي 
تعليقنا السابق ؛ وهو أن التفرقة بين الأسها. _ الأسان هي تفرقة في النحو لا في 
المنطى ؛ دفي لكان حناهما أمعاء + واذن فلا عتفس أذ تشدق اللنة اعد 


ميق لخر “ذو ايلال ذللة هلم اسيقة و الرقية:. 


القانة بن لوانت سق قن لط عزتنا اوعدت للقة :ف ونا دهي بويت 
ما قد لزم لحا في « منطقها ه ؛ فوجود قائل يقول ذات يوم « لوليت لي » - 
أي قلت لي  :‏ لولا» » هو حادث زمني وقع في مجرى تاريخ الاستعمالات 
اللقونة! #'ووقو عسو فون بنووات قائه وهذا أن غدلن كل الاطدةا تعن 
الوجوب ‏ المنطى ٠‏ إذا سلمنا به لظهور الأسماء أو الأفعال قبل الحروف ؛ 
دإلا فهل يجوز لرجل أتجب طفلاً ني تاريخ معين » ثم نبعت له شجرة في 
حديقته بعد ذلك التاريخ » أن يقول : الانسان ظهر في الوجود قبل الثبات 
ألا نقول له عندئذ : إن هذا التعاقب الفردي تي هذه الحالة المعيئة لا يدل 
على شيء بالنسبة إلى مراحل التطور العامة » والتى كان التبات فيها أسبق 
و الحوان ونام كانه دراي العران عق من لاقن 
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وكتاب «الخصائص » لابن جنى ‏ بعد ذلك _مشحونة صفحاته 
باللمعات البارقة الحادية » النافذة إلى عبقر ية اللغة العر بية » مع محاولات من 
المؤلف لا تنقطع لتعليل خصائصها تعليلا عقليا منطقيا كثيرأ ما يثير فينا 

وميا كه خافة ال نتم الحديث عن الرجل وكتابه » قبل أن 
اشر الى خاد.ة مميزة للغة العر بية في مفردانما َ ولسنا في الحق ندري لاذا 
ذهبت عنها هذه الخاصة في حالات تركيبها كلاماً وتعبيراً ؟ أو على الأقل 
هذا ما نراه فيها في غير حالات قليلة ؟ وإتما قصدت إلى خاصة التصوير » 
شين «الممردات ».و و« الاحداث ٠»‏ مسايرة تصوير يه تلفت النظر 550 كال 
فقالوا : صَرَّء وتوهموا في صوت البازي تقطيعاً فقالوا : صرصر . 

« وقال سيبويه في المصادر الى جاءت على المُعلان : إنها تأتي للاضطراب 
والحر كة 3 لحو الغلمان والعغشان ا فمابلوا بتوالي حركات المتال حراكات 
الأفعال » ( الخصائص » ج © :ص ؟81١).‏ 

وكذلك واد اللضادو الرباعية المضعفة تاق للتكرير ٠‏ تنكو الرعوعة ‏ 
والملقلة » والصلصلة ٠»‏ والقعمّعة » والحرجرة » والقركرة ... فجعلوا المثال 
المكرر للمعنى المكرر ... » ( ج ؟ .و ص .)١57‏ 

وكذلك « جعلوا تكرير العين في المثال دليلاً على تكر ير الفعل » فقالوا : 
كسر » وفتحء وغلق ...»ص .)١58‏ 

وذلك أنهم لما جعلوا الألفاظ دليلة المعاني » فأقوى اللفظ ينبغي أن 
ِقَابَل به قوة الفعل » والعين اقوى من الفاء واللام » وذلك لانها واسطة لهما » 
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ومككنوفة هما » فصارا كأنهما سياج لها » ومبذولان للعوارض دونها » ولذلك 
تمد الاعلال بالحذف فيهما دونم! ... وقلما جد الحذف ني العين . 


و فلما كانت الأفعال دليلة المعاني » كدروا أقواها » وجعلوه دليلاً على 
قوة المعتى المحدّث يه + وهو تكرير الفعل ع كما جعلوا تقطيعه في نحو 
تسود لإحلد عل تمتايسمة رن ١‏ بانس و04 


حاتي أن تيك اننظ فى ذا بلعد او ماما ضر كوه وعدن + 
واتضالة وتقطعا ٠‏ فهي كذلك تختلف في جرسها ا يق مع الصوت الذي 
جاءت لتقابله ؛ «. بؤذلك انع كثيراً ما محلو ا الحروف عَىٌ 

ل ا ا ل ل 
أكثر: مما نقدره » وأضعاف ما نستشعره ؛ من ذلك قولهم : خضم » وقَضم ؛ 
فالخضم لا كل الرطب كالبطيخ والمّثاء وما كان نحوهما من الما كول الرطب 
والقضم للصلب اليايس » حفوا لمسموع الاصوات على محسوس الاحداث ٠»‏ 
(ص .)١968‏ 

وإن التعليلات العقلية لأوضاع اللغة لتبلغ مع ابن جتى ذروتها » حين 
يحدثنا عن ٠‏ الأفعال » في اللغة وطريقة دلالتها على أزمئة حدوثها حنم 
متف الى تساف بوخافر وعم ود د الفعل ؛) قد انمحذ الصورة 
التي تمنع ذلك اللبس » وأما حيئًا استحال عقلاً أن تخلط بين أزمنة الحدوث : 
جاز عندئد ان ياخذ الفعل صورة غير الصورة الى تدل على زمن 
الحدوث » اعتاداً على أن السياق يؤدي بالسامم حتاً إلى التصر 
الصحيح » يقول : ٠‏ كان حكم الأفعال أن تأت كلها بلفظ واحد ء لأنها 
لمعنى واحد ء غير انه لما كان الغرض ي صناعتها ان تفيد ازمتها » خولف 
بين مكُلها ليكون ذلك دليلاً على المراد منها » ... فإن أُمن اللبِسُ فيها » جاز 
رشع ريفعها شوك يحض :وذلات مع غيرف الخرط. + تدر + إن فيك 


ا 


جلست ء لأن الشرط معلوم أنه ارصع ل الاستقبال ؛ وكذلك : 
لم يقم امس » وجب لدخول «لم» ما لولا هي لم جز ... ولان المضارع 
أسبق ني الرتبة من الماضي » فإذا نني الأصل كان الفرع أشد انتفاء » (ج 7 
0 

ولنترك هذه المائدة الغنية بغذائها الفكري » لنرحل رحلة قصيرة عن 
بغداد » إلى حيث نلتي بأحد أعلام النقد البارزين » فا دمنا بصدد الحديث 
عن اللغة وفلسفتها » فيشوقنا أن نلتى نظرة على ميدان التقد الأدبي » وإذن 
فإلى و جرجان ٠‏ لنلتى هناك عبد القاهر الجرجاني » نسمع ماذا يقوله عن 
ووه السك لبد مق هل اللفة الى مكئلة عدو ياه قل لامعوردة )ل يشكا د 
فقك اليد عودكةت لمجت يعد اد 


عندما كتب برترائد رسل كتايه وه بحث ف المعنى والصتدق » وقف وقفة 
تحليلية ليسال نفسه » وليحاول الجواب عن سؤاله : ما الذي بعطي الجملة 
القاذة وعدت ؟ اتا بركة برخ منردات ارال ذا كانت متطرقة جاء 
تواليها تتابعاً على خط الزمن » وإذا كانت مكتوبة » جاء ذلك التوالي تجاوراً 
في حير المكان ؛ لكام ل نقع وراء هذه المفردات على الرابط المنطى الذي 
فروظيا :11 اعفلنا أن:عندو افونا ناذا تسن يقرانا وافكرة و1 كان 
يسيرأ بالطبع عل انام 1ه لات اللخ جسد والفكرة أو المحنى 
نوكه ب أو م اللي هو مادة الخيلة والفكزة او الفن: فبوزتية + الكن عد 
مكل #ومل 4 لأابرضى _لنقسة أمثال. هذه الغوامقن ؟ 'قاذا يك وود ان 
الرابط المنطني المنشود !نما يكن في طريقة ‏ الترتيب » الذي تتوالى به المفردات 
واصل البحث ليرى : أية طريقة في الترتيب » تلك التي إذا توافرت للمفردات 
فتعت جدلة وتاقال ميت كرة 6 1 
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فاذا قرأنا لعبد القاهر الخرجاني كتابيه : « أسرار البلاغة » و «إعجاز 
القران » أدركنا كم هي قوية تلك الصلة الي تنظم الجرجاني في أوائل القرن 
الحادي عشر ( توي ٠١7/8‏ ) و برتراند رسل ني القرن العشرين ( توثي )١930٠١‏ 
فالفكرة عيدها واتددة بم حيت الأساعن هق أن الم كانك. طرق 
الى نيقي الي تنظم ا المفردات »2 لا" قِ المفردانهمة: حيبي هي مفردات 
وكفى ؛ وذلك برغم الاختلاف البعيد الذي يفصل الرجلين في طريقة التناول 
فبِيم| الخرجاليٍ قد غلبت عليه النظرة اللغوية النحوية » غلبت على رسل النظرة 
المنطقية الرياضية » وهو في الحق ‏ فاصل من أهم الفواضل "المميرة بين 
طريقة التفكير قدياً وحديثاً . ش 


والآن فلننصت إلى هذا الناقد العقلاني لنسمع ماذا يقول في قضايا 
ناؤالك نائقة التضاة إلى يوسا هذا »وستيدا كتابه و.اسزان الللاغة #التشقره 
بكتابه الآخر «إعجاز القران » . 


بدأ يقوله: فى صزاحة واضيخة. :- و الألفاظ. لا تقيد ستول ضرياً 
خاصا من التاليف »؛ يعمد با إلى وجه دون وجه من التركيب والترتيب ... » 
(ص © - طبعة المنار » ط ١‏ ) ثم عضي شارحاً فيقول إنك لو تناولت بيتاً 
نن القغر أو فصدلا من الث © وعدوت: كلناته هذا كنف اه زافق + 
مبطلاً نظام تلك الكلمات الذي بنيت عليه العبارة بحيث أصبح لا المعنى 
الذق :ها © ومغرا لترتيب الكلمات الذي لمرضطة اناد كما افناف © 
لخت البناء اللغوي « من كمال البيان الى جال الهذيان » نحو أن تمول 
في : 3 ثفا نيك من ذ كرى حبيب ومنزل » « منزل قفا ذ كرى من نبكُ حبيب». 


ل ل ال ل يد 
اراق بقوله + ذلك لأن اث تيب اللفظ على هذا النحو المعين ا تما يساير 
للج قد ا ل ا 
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لبوق ا ضيه الشل + #المتطى الققل ننه يولك عر :العا عب 
اماك وام عب أن نال لاحقده حك اندها ,الس للمرقت الدي 
نقفه من عالم الاشياء ؛ فالمبتدا يجب ان يسبق ليلحى به الخبر ؛ والفاغل جب 
اميق اللسو بعشايتر لذ جر الويف عت انول كن ارلا المت يذ العن 2 
الي نريد أن ننعته بها ... ( ص © ) وهنا لا ينبغي لنا أن نترك الحرجاني بغير 
تعليق ؛ فلسنا على ثقة بما يزعمه من أن مثل ذلك الترتيب الذي ضرب له 
الأمثلة هو من حكم «٠‏ العقل ؛ و ١‏ المنطق » » لأنه لو كان كذلك لتساوت 
فيه لغات الأرض جميعاً » لأن المتكلم بلغة ‏ أياٌ كانت هو إنسان يتساوى 
مع بقية الناس فها هو « عقل » و «٠‏ منطق » » فإذا رايا اللغة الا تجليزية مثلا 
تقدم الصفة على الموصوف بها » عرفنا أن الأمر إذن ليس محتوماً يأحكام 
العقل . 


وانفى هبه الماقفية أحزى بوني عل ما قاذ اشلنه كن ان الى وهر 
في ترتيب المفردات » وذلك حين يجى.هذا الترتيب موازياً لترتيب المعاني في 
الذهن » وهذا الأخير بدوره إنما هو من إملاء المنطق العقلي ؛ فكأنما يسأل 
بعد ذلك قائلا : وما الذي محلع « الجمال »؛ على العيارة الآدبية ‏ شعرا كانت 
آم نثراً- ؟ فيكون جوابه هو نفسه الجواب السابق الخاص بالمعنى » إذ يقول : 
إن اللفظ في حد ذاته عنصر محايد لا جمال فيه ولا قبح » لكن الذي يعطيه 
الحمال الادبي او يسلبه منه » هو مسايرته للمعاني القائمة في الذهن ‏ المعاني 
وترتيبها العقلى مرة أخرى ! ترى هل يريد الجرجاني بذلك أنه ما دام اللفظ 
قد انساق في ترتيبه مع ترتيب المعاني التي ني الذهن » فقد توافر له المعنى 
والجمال انها © اركؤرة »الع عدو :كيال وتضكا ولجنا © بحي 
يحوز لنا القول بان كل ذي معنى فهو جميل ؟ .. اعتقد أن هذا الموقف هو 
ما يلزم عن مقدماته ولو ل يرد عنده بهده الصورة الواضحة » فإذا كان هو 
ما يريده » سلكناه في زمرة الفلاسفة القائلين بأن جمال الشيء هو ني أن يكون 
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أداة صالحة لفعل ما أريد لا أن تفعله ؛ وهؤلاء هم القلاسفة الناظرون إلى 
الحقيقة نظرة عقلانية محضة » لا دخل « للوجدان » فيها » فهكذا يمول 
سقراط وأفلاطون وأرسطو وغيرهم من أصحاب المعيار العقلٍ في مسائل القيم 

وتوكيداً لهذا الأساس التقدي عنده » تراه لا ينفك يردد ‏ صفحة بعد 
صفحة ‏ بأن اللفظ في ذاته ليس مناط الحكم في وجود الجمال الأدبي أو 
امتناعه » حتى فما قد يظن بأن للفظ الدور الأول فيه » كالتتجنيس والاستعارة 
مثلاً ؛ فيقول في التجنيس : « ما يعطى التجنيس من الفضيلة أمر لم يتم إلا 
بنصرة المعنى » إذ لو كان باللفظ وحده ء لما كان فيه مستحسن » ولما وجد 
فيه إلا معيب مستهجن ...» (ص ©ه) « فن نصر اللفظ على المعنى كان كمن 
أزال الشيء عن جهته وأحاله عن طبيعته » ( الموضع السابق نفسه  )‏ وكذلك 
نقول :ق. الأستعازة: > © آما الأمتعارة فين مرب مق التشبيه 6 و نظ مخ 
انكل ونوائعيه كان + واقنان ري نذا بين درك العقول » وتستقتى 
فيه الأفهام والأذهان » لا الأسماع والآذان »( ص .)١١‏ 

< هكذا أصبح الأمر غاية في الوضوح ؛ فإذا سئلت : ما وجه الجمال ني 
هذا البيت من الشعر » او في هذه الجملة من النثّر ؟ كان جوابك : إنه هو 
الطريقة الي رتبت با الألفاظ ترتيباً منطقياً معقولاً » كما ترتب خطوات 
اللوهاواق اتظرة هنف يدوق أنه كرن القكا تفع عا قاد وكرن فيه فزن 
صقل وبريق ونغم أي دخل في صحة الحكم ؛ فالجمال الأدبي هو نفسه 
اداء المعنى اداء لا يلتاث فيه القول ولا يلتوي ؛ لان الآادب هو فوق كل شبيء 
ه للتفاهم » » فهؤلاء الذين يزوقون الكلام ينسون أن المتكلم !نما ٠‏ يتكلم 
ليفهم » ويقول ليبين» (( ص ” ) و « لن تحد ... أجلب للاستحسان من 
أن ترسل المعاني على سجيتها » وتدعها تطلب لأتفسها الألفاظ » فانها إذا 
تركت وما تريد لم تكتس إلا ما يليق بها » ( ص )٠١‏ . 

على أن المعاني التي يراد لها أن تؤدّى » والي بأدائها على الوجه الأفضل 
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( والوجه الأفضل هو دائماً الأقرب إلى التسلسل المنطي بين لاحق وسابق ) 
كن الشياة الح تافيق ارا دان شي كو كن ها اق ار فك تمد وما له 
امن اتوك إن عق انان اال ورافالقا ان رودي سق كلا سيران 
المنزلة والرتبة » لأن منها ما هو تافه ومنها ما هو شريف جليل » وكنت أتمنى 
لو أن الجرجاني أعطانا الميزان الذي نفرق فيه بين المعنى التافه والمعنى الشريف 
لكنه لم يفعل » وتحدث كما لو كان الأمر واضحاً في ذاته لا يحتاج إلى 
مزيد من إيضاح[ وأوكفي أن بلاتحظ بأن سياق الحديث هنا فيه نوع من 
الترجمة التي أترجم با ما ظنتت أن الجرجاني بريده » وإلا فلم يذكر هو 
شيئاً صريحاً عن هذا التفاوت بين التافه والشريف »ء وإ نماالفهم والتعبير من 
عندي ع ؛ كل ما اراد ان يلفت إليه الانظار » هو ان عبارتين قد تشت ركان في 
طريقة كل منبما لأداء معناها » لكنهما بعد ذلك يتفاوتان » فإإحداهما تلد 
وقفن' لأ" اللذان فيا سو معو قوت ق ذاته فا ليطن هل لماه مزهنا 
تغيرت صورته » وأما الأخرى فتنطوي على باطن هزيل » ولذلك فسرعان 
ما تفقد قيمتها إذا زالت عنها الظروف التي أكسبتها تلك القيمة ؟ والأمر في 
هذا شبيه بصياغة واحدة تجر يها على قطعة من الذهب وقطعة من احص »2 
فالأولى تظل ذهباً حتى لو أعدت تشكيلها » وأما الثانية فتفقد قيمتها لو فقدت 
زخرفها ... « إن من الكلام ما هو كما هو » شريف في جوهره » كالذهب 
الآبريز. الذي تختلف عليه الصون .وتان عليه الداعات. وجل 
المعول في شرفه على ذاته » وإن كان التصوير قد يزيد ف قيمته ويرفم في 
تلوق 4 ومس از ا من الكلام ] ما هو كالمصنوعات العجيبة من مواد غير 
شريفة » فلها ‏ ما دامت الصورة محفوظة عليها لم تنتقض » وأثر الصنعة باقياً 
معها لم يبطل - قيمة تغلو ومنزلة تعلو ... حتى إذا خانت الأيام فيها أصحابها 
...وفجعتهم فيها بما يسلب حسنها المكتسب بالصنعة » فلم يق إلا المادة 
العارية من التصوير ؛ والطينة الخالية من التشكيل : سقطت قيمتها . 
(ص ١٠-١؟).‏ 


وننتقل مع الجرجاني إلى قضية أخرى » لو كان في عصرنا وعرضها كما 
عرضها ؛ لعد من زمرة أدبية نقدية نجعل ٠‏ الصورة الذهنية » مدارأ يدور عليه 
الحكم بالقيمة الأدبية وجوداً وامتناعاً ؛ فلا أدب عند هؤلاء إلا إذا صيغ في 
لتضيوزة يكو يتباوون للق المرافعرفية غلاقة موآزاة + عيارة اخرئ 
إذا كانت الملة و العلمية 6 علها أن تضف الواقعة أو الحقيقة وضفاً مباشراً ) 
فالجملة الأدبية مطالبة بأن تشير إلى المعنى المراد بطريق غير مباشر » لأنها 
ترسم لنا صورة » فننظر نحن إلى هذه الصورة ونتأملها » حتى محل 
كاذه لكا ريك الا دنب اذامو فد كاسن وعان اوهو اكت 


ولك ينول رمن مويل سحاد اكلم 10د نكل لياه 
متفرعة عن التشبيه والتمثيل والاستعارة » وراجعة إليها وكاما اقطاب تدور 
عليها المعاني في متصرفاتها » وأقطار تحيط بها من جهاتها » (ص )٠١‏ ؛ 
ولكن آين الخخانب و العقل » في مبدأ كهذا ؟ تجيب فتقؤل - عل ضوء 
اللحلاؤته النظفة الررافية«التاضزة جح ان “غلذنة والتفابة ين أو انا 
يسمونها في المنطق الرياضي « علاقة واحد بواحد  »‏ هي آخر الأمر ما ينبي 
ل ل ا 
لا يكون إلا إذا وجدت معْطَبَيْنَ حسيَيّن قد وازى أحدهما.الآخر في طريقة 
البناء ؛ انظر إلى الطفل - مثلاً ‏ وهو يتعلم حرفاً من حروف الحجاء » ولتقل 
ل ل ل ل 
ثانية » وثالثة ... وقد يختلف الرسم في كل مرة » لون وحجما » وطريقة 
كتابة » وي لحظة من لحظات القارنة يلقى الطفل أساس الثية لي تشترا 
فيها هذه الحالات جميعاً » يما يلحظه بينها من « علاقة واحد بواحد » ( أي 
التشابه) فكل طرف في إحداها يقابله طرف في الأخرى » وكل علاقة في 
إاحداها بين طرفين ٠‏ يقابلها علاقة مثلها في الأخرى » وها هنا تتكون لديه 


؟ 56 


ها هنا يعطيك الجرجالي التعليل على درجتين » فالتعليل على الدرجة 
الأول » هو أن قيمة الصورة الي توازي الحقيقة المراد ذكرها » هي في أنها 
كان ناز يتعلناترن حالة المموقى إلى حالة الوضويس وي جلها كدت نيا 
الضباب فتنطمس الأشياء أمام البصر » إلى أخرى تسطم فيها الشموس فتنجلي 
امايية"الأشاء للانيف ا وعدواد ها" والئر فى هنا فق إن ايكون الحققة اللرادٍ 
ذكرها مما تتعذر رؤيته في جلاء ٠‏ وأن الصورة اللي رمعت موازية لها في 
التكوين هي من خبراتنا المألوفة » ومن ثم فهي راقتعة الدلالة وان العليل 
على الدرجة الثانية » فهو مقام على اساس التدرج الادراكي عند الانسان من 
المحسوس إلى المعمّول » أي مما ندركه بإحدى حواسنا من بصر ومعم وغيرهماء 
إلى ما ندركه بعقولنا وهو في حالة من الفكر المجرد ؛ كما يتدرج الطفل قي 
إدرا كه من رؤيته إلى رجل مفرد معين هو ابوه ) لا يدرك منه إلا ما يقم عليه 
اللصر من شكل وحركة وما بقع على جمعه من صوته وهكذا » إلى ادرا كه 
للاقنان عق مدق عو 5 عابةا عردة لل يكن ابوه الاامثلا واعيدا مق 
امثئلها ؛ ولا شك ان الاإنتمال من المحسوس إلى المعقول المجرد هو انتقال 
أيضاً من البساطة إلى التركيب » ومن يُشْر الإدراك إلى عسره ؛ فإذا كنا 
نستعين على الحميقة المراد عرضها بصورة ذهنية تواز ها » فالشرط هو ان 
تكون الصورة مما بحس في دنيا الأشياء الجزئية المجسدة » وإلا فلو كان ما 
نستعين به على فهمنا لفكرة مجردة هو فكرة غرةة أخرئ ؛ فاننا نكون قي 
كلتا الحالتين على مستوى الحقائق النظرية » وتزول الصفة ٠‏ الأدبية » عن 
الموقف ؛ وإلما يكون للموقف التعبيري خاصته الأدبيه » إذا وازينا بين ما هو 
ع اوبااندي ا لو طية ا حر و اقح بلا مدا قا 5 للق 


وف هذه التفرقة بين المحسوس والمعفول ؛ بعول الحرجاني 8 ٠‏ ومعلوم 
ان العلم الأول أتى النفس أولاً من طريق الحواس والطباع » ثم من جهة 
النظر والروية » فهو إذن [ أي العلم الأول ع أمس ا رحماً ؛ وإذا تقلتها 
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وطلؤرة لا اله أن يتعلمه ؛ وإذا لم ترتسم في ذهنه هذه ه 
أي هذا الاطار المكون ذمَط من أطراف وعلاقات » بغض النظر عن المادة 
التي كتبنا الحرف بها » أهي الطباشير أم المداد أم الرصاص ٠‏ و بغض النظر 
عن اللون » أهو أحمر أم أزرق أم أخضر ؛ وبغض النظر عن الحجم » أهو 
يملا الصفحة كلها أو السبورة كلها » أم ملا نصفها أم بكتني عمساحة ضئيلة ع 
أقول إنه إذا لم ترتسم في ذهنه هذه « الصورة » العامة » لما جاز أن نقول عنه 
إنه ه تعلم » ما يراد له أن يتعلمه . .. وهذا نفسه ما نبلغه في « الصورة » الأدبية 
فليس' الراة أن "نكن عنلاها دكات عكذ أ ضحات هذا المذدهب ‏ بل نؤمل 
لطالعها أن سععى :ؤراءها من مواقت الحباة الفعلة ما يواز نا طرفاً رطف 
وعلاقة بعلاقة ‏ وإذا كان إدراك البنية المشتركة ‏ أو التشابه ‏ هو أعمق 
اناف ترك عله العيلة الققللة + كلك ركون الأحد عدهي ااانه 
« بالصور » في البناء الأدبي » موقفاً عقلياً في صميمه . 


ولا يكتنى الخرجاني بأن يذكر هذه الحقيقة ذكراً عابراً » بل مدفوعاً 
بنظرته المنطقية إلى الأمور ‏ يحاول تعليلها ؛ والتعليل في كل صورو عملية 
عملية ؛ فلماذا يشترط في العبارة الأدبية انا تمدن «٠‏ صورة 0 تواري 
في تكوينها الحقيقة المراد ذكرها ؟لماذا لا نذكر تلك الحقيقة المقصودة ذكراً 
مباشراً خاو لودل الجا يغوي ريا للرارييا ١‏ ييا كيهان إعراك” 
«إنا: نس النفوس موقوف على أن تخرجها م, من خفي إلى جلي » وتأتهها بصريح 
بعد مكنى » وأن تردّها ني الشيء - تُعلّمُها إياه - إلى شيء آخر هي بشأنه 
أعلم » وثقتها به في المعرفة أحكم ؛ : نحو أن تنقلها عن العقل إلى الإحساس » 
وساي بالفكر إلى ما يعلم بالاضطرار والطبع ٠‏ لأن العلم المستفاد من 
طرق الحواس أو المر كوز فيها من جهة الطبع عل نه ار ا 
المعناة م جيه الثار واشكومى اوكمااقاارا #الينى اشير كالمعاينة ٠‏ ( ص 
كايو م 


أي النفس ع .. عن المدرك بالعمقل المحض ٠»‏ وبالفكرة بي ٠‏ إلى 
ما يدرك بالحواس ١أويم‏ .اع ...أت كن يمل ارب 
بالحمم ع وللجديد الصحبه بالحبيب القد, نر لومم الطاين 3 كرو 
حذ مثلاً لذلك قول القائل م 
دم الغزال » ؛ ها هنا جانيان » أولهما فكرة بحردة عمّلية » والاخمر صورة 
محسوسة ومستقاة من الخيرة المالوفة ؛ فإذا اخذتك الريبة والدهشة من 
الحقيقة الأول حتى شككت في صوابها » جاءتك ١‏ الصورة » فأخرجتك 
فى ويتلة البسية ترف ولحو وا موا اتر اانا لكوع ابناكيالارل 
من البيث المذكور : كيف يعقل أن يكون الفرد المعين عضواً في مجموعة وق 
افك شيف تون أ انه قن 19 مدن بعالك فشر ان ان بكرن ال ميا 
في نوع » وف الوقت نفسه يكون كأنه نوع متميز قائم برأسه ؟ إنه لأمرغر يب 
وان يتناهى بعض اجزاء الجنس بي المقضائل الخاصة به » إلى ان يصير كانه 
ليس من ذلك الجسى ٠‏ ؟ لكنك عند انتقالك إلى الشطر الثاني تواجهك 
صورة » من مألوف خبرتك في حياتك العملية » قها هو دم الغزال يؤتحذ 
ليستخرج منه بعضه فإذا هذا المستخرج مسك » هو من دم الغزال لكنه يفوق 
سائر العناصر المشاركه له . 


غد مك ثانا واللضورة) كتفما ل ى"القبارة الاذية ين عل داه 
ارط رماي شو كر كل لبي صو ونا 
ثم لم يحملوها ٠‏ كمثل الحمار يحمل أسقاراً » ؛ إن السامع أ الشمظ وعية 
عند ذ كن بو العنقرقة اللظريةة الأول ع لنوشلك إن ناخو الحيرة عا فلاو 
له فيها من تناقض ٠‏ فكيف لانسان أن يحمل التوراة ولا يحملها في وقت 
واحد ؟ فا هو الا أن تسارع إلى ذهنه ٠‏ الصورة » الي ع ا ونا 
الخبرة اليومية المباشرة » وهى صورة ة الحمار يحمل أسفاراً ؟ فالحمار يحمل 
هذه :الا سنان :الى عن أوعية العارم وسكوي الع الول 6م لا بس نا 


هه" 


فيها » ولا يشعر بمضمونها » ولا يفرق بينها وبين سائر الأحمال الي ليست 
من العلم في شيء ؛ ها هنا يرى رؤية العين كيف يحمل الحمار الأسفار 
ولا يحملها ؛ لانه يحملها من حيث هي اثقال ولا يحملها من حيثُ هي 
معرفة » وعندئذ يسطع ضوء الوضوح على الحقيقة الأولى الي كانت مثار 
حيرة وتساؤل . 

لكن سؤالاً ينشأ » يثيره الجرجاني وهو لا بد مثار عند من يطرح هذا 
الموضوع للنظر » ويحجيب الجرجاني عن السؤال بما لا بد أن يحيب به الناقد 
النافذ البصيرة في حقيقة الفن ما هى ؟ لا اختلاف في ذلك بين الفنون » شعرا 
كان الفن أم صورة توسية أء فقالا تتصرنا فصر امنيا موسينة ١‏ اونا : 
والسؤال هو : بماذا نفاضل بين ه صورة » و « صورة » ؟ هل تتساوى القيمة 
الفنية في تمرتين من ثمرات فن بعينه » إذا كانت كل منهما قد توسلت إلى 
الحقيقة المراد عرضها بصورة محسوسة توازيها في طريقة التكوين ؟ لا » 
هنالك بعد ذلك ما نفاضل به بين صورتين » وهو كثرة التمصيلات الموحدة 
ق:احداها الس إلى عقا في" الأحرى. © وهنا تحب العناية. فى النظن + سكن 
لا ياحذنا الظن بأن المعول في المفاضلة هو «١‏ الكثرة » هناك و « القلة » هنا » 
دون النظر إلى وحدة التركيب » إذ لا بد من سريان الوحدة العضوية في 
الحالتين ليمكن حسبابما من الفنون أولاً » ثم بعد ذلك » وني إطار هذه 
الوحدة العضوية المحتومة لاي عمل فبى » نقارن بين كثرة التفصيلات في 
احدى الثمرتين وقلتها في الأخرى . 

ألا أن الترجاني هنا لبديه تقاذ البيزة القنية إلى أصل تقدي لينه رسخ 
في الأذهان أكثر مما رسخ » إذن لاسترحنا من أكداس مكدسة في ٠‏ ترائنا » 
الادبي ٠‏ وي و حاضرنا ؛ الادلىي كذلك ؛ ما يسري تي الناس وكانه فنَ 
وهو الك يزيد ضن. عية النانةن: :+ والأغلته أن نيكوة وه القضى: تدان 
« الوحدة » الي تضم التفصيلات الكثيرةي كيان عضوي واحد . 


ا 


وليس شرطاً أن بجى.هذه التفصيلات إلى رؤية الراني أو إلى مم السامع 
دفعة واحدة » ومن لقطة حسية واحدة » بل إنما لتاني تدريجاً » فكل رؤية 

يدة تكشل لنا قي العمل الفني عن تفصيلات لم نكن قد كشفناها في 
الرؤية السابقة » ومن ثم جاءت خصوية الاعمال الفنية الصادقة الى تزداد 
مع الأيام قيمة لأنها السمجلدت الكاسه اف كادفي ازوادت انكشافاً على 
توالي الناظر ين والناقدين ؛ يقول الجحرجاتي إنك « ترى بالنظر الأول الوصف 
على الجملة » ثم ترى التفصيل عند إعادة النظر ... وهكذا الحكم في السمع 
وغيره من الحواس ؛ فإنك تتبين من تفاصيل الصوت ‏ بان يعاد عليك حتى 
تسمعه همرة ثانية ‏ ما لم تتبينه بالسماع الأول » وتدرك من تفصيل طعم الذوق 
بآن تعيده على اللسان ما لم تعرفه في الذوقة الأولى ؛ وبإدراك التفصيل يقع 
التفاضل بين راء وراء » وسامع وسامع (٠6‏ ص ١١8‏ ) وخلاصة القول انه كلما 
كانت « الصورة » اخص في تفصيلا ها من « صورة » اخرى » كانت اجود 
من التاحية القنية » وبالطبع تكون الوحدة العضوية بين تلك التفصيلات 
شرطا قائما في الحالتين » فالذي يصف سن الرمح بانه « كالقبس الملهب ») 
أقل جودة من الذي يصفه بأنه « سنا لب لم يتصل بدخان  »‏ الوحدة مكفولة 
للصورة في كلتا الحالتين » لكن الصورة الثانية اغنى في تفصيلاتها ؛ وتشيبك 
صوتاً معيناً بصوت الحيوان مطلق الحيوان » أقل جودة من ذكرك نوعاً بذاته 
من أنواع الحيوان ؛ ووصفك شيئاً بانه أحمر » أقل جودة من أن تورد طيف 
الأحمر الذي تريده مجسداً في شيء نعرف نحن درجة احمراره » وهكذا . 


الحق أنني ببذه الوقفة مع الحرجاني ني كتابه ٠‏ أسرار البلاغة » لا اقتصر 
لجرك جرع على احلا عاد ولتق إن يدض زنك 
لأني أستمد من هذا الرجل معباراً في تقو يم الفن استطيع أن أنشره اليوم على 
العالين ؛ أفليس مدعاة للحسرة أن يتخبط رجال النقد بيننا اليوم في نظريات 
نقدية نقلتاها عن أصحابها » فهمنا بعضها ولم نهم بعضها » لكننا في الحالتين 


لاه ؟ 


نلوك عباراتها بصورة أوشكت بنا على الغثيان دون جدوى ء في الوقت الذي 
نمض أعيننا فيه عن ناقد كالحرجاني » يستخرج نظربته النقدية استخراجاً 
عديا د جرت الأذتة الوق ذاته فجي علا أعة الس نه وتطيقا بي ؟ 
د 

ونتتقل مع عبد القاهر الحرجاني إلى كتابه الثاني « دلائل الأعجاز » ؛ 
واول ما يستوقف نظرنا هنا بعد صفحات كثيرة محصصبها للدفاع عن 
القدزي جا كزدة عل ونعوت. أن ركون القد الادن قاتما عل اماس عو ضوع 
اوتبغعبارة ارق أن يكن وكأنه الس لأغاط الأدي الى يفده ىن 57 
أي : علم » من العلوم بالنسبة إلى أماط الظاهرة التي يختصها بالبحث ؛ ها هنا 
كلام قدّم مثله كاتب هذه الصفحات ذات يوم منذ: أعوام طوال ( انظر 
كتابي ٠‏ قشور ولباب ») فتصدى له من تصدى » قائلا إن علمية النقد 
تسلبه أخص خخصائصه » وكانوا يعنون التذوق » وعندئذ خرجت عليهم بفكرة 
أشرح بها موقنى » قلت فيها إن للأدب قراءتين » قراءة أولى نعجب فيها ‏ 
أو لا نعجب ‏ بالقطعة الي نطالعها » ثم قراءة ثانية نحلل فيها تلك القطعة 
لنقع على العناصر التفصيلية الي لعلها أن تكون مثار الإعجاب أو مدعاة 
التفور ؛ وما دمنا ني هذه القراءة الثانية نحاول جمع الشواهد التي ٠‏ تعلل » لنا 
ما قد أحسسنا به في القراءة الأولى » فنحن أقرب إلى النظرة العقلية العلمية 
منا إلى التذوق » لأن كل ٠‏ تعليل » هو رد للنتائج إلى عللها » وبالتالي فهو 
عملية عقلية ؛ فا هو إلا أن مرت على ذلك بضعة أعوام » وإذا بعجيبة من 
عجائب الحياة الثقافية المعاصرة في مصر تظهر في الأفق بلا حياء » وهي 
أذ تيع نه لكر عا الرجل مادق اد جد وادى لكاب عدم 
الصفحات أول الأمر بالمجادلة والمعارضة » ولاذا أخفى الأسماء ؟ إنه الد كتور 
محمد مندور ؛ ومات الد كتور مندور ونبض له مناصرون ييرزون أهم ما قد 
استحدثه في النقد الأدبي » فاذا بينه فكرة ٠‏ القراءتين » هذه ء قراءة أولى 


للتذوق » وقراءة ثانية للتحليل والتعليل ! ! 
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لكن ما فائدة الندم على لبن مسكوب ؟ للْمّض في طريقنا » طاوين 
المادو عل صروايته دن المت وال مال لفاهة .وا بعد لما قبل اق هد 
المرحلة من العمر أن نردٌ وان نعترك ؛ وإنما هي ذكرى اليمة تنزو عناسبة 
ا دهن عرسا وتو كيو بجر ضرعا "اندر كرون القن فاقنا عله عابي 
موضوعي ؛ تعرف فيه العلل المعقولة لكل حكم نصدره ؛ يقول : «لا بد 
لكل كلام تستحسنه ولفظ تستجيده من أن يكون لاستحسانك ذلك » جهة 
معلومة وعلة معقولة ؛ وأن يكون لنا إلى العبارة عن ذلك سبيل » وعلى صحة 
ما ادعيناه من ذلك دليل » ( دلائل الإعجاز » ص #” ) . 

ويعود الحرجاني ف هذا الكتاب ليؤكد ما كان كد قاله في كتاب 
وأراز الللاغة ومين ان العول لحك جود الضف اير والعيم 
لا بحرد النغم الحلو في جرس الألفاظ ؛ ويسوق لنا مثلاً آية قرانية هى : 
ردنا رقي ابل املك م رسال لج امو لل د اه 
الخصائعن الى لوك بالاغجار رو 1 وتعفرلك عند تصورها عيبة اويا 
بالنفس من أقطارها » تعلقاً باللفظ من حيث هو صوت مسموع وحروف 
تتوالى في النطق ؟ أم كل ذلك لا بين معاني الألفاظ من الاتساق العجيب ؟ » 
(ص 1١02"‏ ). 

مجان الأ فاك وا تماق عو خينة هن الناكة كرروة ود لكمره دو 
هي كلم مغردة + وإن الألفاظ تثبت لا القضيلة وخلاقها » في ملاءمة معنى 
اللفظة لمعنى التي تليها » أو ما أشبه ذلك مما لا تعلق له بصريح اللفظ ؛ ومما 
كدالالك اك ري الكلية تروقك وتزتلفة فى تومم نم تاها يدها 
نثقفل عليك وتوحشك في موضع آخر ٠‏ ( ص 090 78) «فلو كانت 
الكلمة إذا حسنت حسنت من حيث هى لفظ » واذا استحقت المزية والشروف 
اليك للك 13 فرطل الور انها دوق أن 1ن :لون اقم لكا هال 
ها مع اخواما المجاورة لها في النظم » لما اختلف بها الحال » ولكانت إما 
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أن تحسن أبداً أو لا تحسن أبداً » (ص 4" ) . 

وما ينفك الجرجاني معيداً ومؤكداً بأن مصدر الجمال الأدبي هو أن 
نَم الألفاظ على نظام المعاني الذي اقتضاه حكم العقل ومنطقه ؛ ولكي 
يبين لنا الفرق بين مثل هذا النسق العقليٍ في الترتيب » وبين نجرد التجاور 
الذي لا ينطوي على ضرورة عقلية » يوازن لنا بين حروف منظومة قي لفظة 
معينة » وبين عدة ألفاظ منظومة في عبارة ؛ فأما نظم الحروف في اللفظة 
الواحدة فهو اتفائي صرف » « فلو أن واضع اللغة كان قد قال «ربض » 
مكان وضرب » لما كان في ذلك ما يؤدي إلى فساد » (ص و*) 
ولكن ما هكذا الحال في نظم الكلم » » لأن هذا يقني آثار المعاني' » فكا 
أوجبت الضرورة العقلية أن تتتابع المعاني في الذهن على تسلسل معين » ينبغي 
أن نجى. الجملة على هذا الترتيب نفسه لتتم الموازاة الكاملة بين ما جرى في 
النفس وما جرى تي اللفظ ؛ فلئن كانت حروف الكلمة الواحدة قد ضم 
بعضها إلى بعض بغير ضرورة توجب صورة بعينها دون أخرى ؛ فإن نظم الكلم 
لا بقتصر أمره على توالي الألفاظ في النطق » بل إن الألفاظ ليتبع بعضها بعضا 
على نحو يصون للفكرة وحدتما وكياتها ؛ إته ليقال عن الألفاظ انها أوعية 
للمعاتي » قاذا كان أمرها كذلك )ع «ووجب لا محالة أن تتبع المعاني في 
مواقعها » فإذا وجب عنى أن يكون أولاً في النفس “وجب للفظ الدال عليه 
أن يكون مثله أولاً في النطق » ( ص 45 ) . 

ويرى الحرجاني أن الترتيب الذي يقتضيه النحو » هو نفسه الترتيب الذي 
بقنضيه العقل » وبالتالي فهو نفسه الترتيب الذي تنساب به المعاني في الذهن ؛ 
وإذا كان ذلك كذلك » فا عليك إلا أن تسوق عبارتك ترتيبا يتفق مع قواعد 
النحو » فإذا هو الترتيب « الجميل » ويسوق الحرجاتي مثلاً لذلك هذه الإدملة : 
٠‏ ضرب زيد عمرو يوم الجمعة تأديبا له  »‏ هكذا يستقم الترتيب النحوي » 
والترتيب المنطى في ان معأ : فالضارب اولاً ء والمضروب ثانياً » وتاريخ 
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العتدف ثالقا #:والدرق رن القت نايعا + 


لكتنا في الحقيقة نحس شيئاً من القصور في فكرة الجرجاني » ولا ندري 
كيف تحدده ؛ لأنه لو كان المعنى » والمعتى وحده » هو مدار الحكم » وأن 
كل ما نطليه من الفاظ العبارة هو ان بحئْ ترتيبها وفق ترتيب المعاني » فلنذ كر 
أن المعنى الواحد بمكن وضعه في أكثر من تركيبة لفظية » كل منها تنساق 
كنات عا مياق :التق فول تتناوض القن النجة عيوتدين هدم الدر كيات 
المنساوية جميعاً ؟ ليس هذا هو الأمر الواقع ٠‏ إذ ترانا نفاضل بين عبارتين 
بعنا رركن اق الأداء عداو ال ادا ركو الفرق بون الع مق الشسن أو 1لا 
من القران وبين الشرح لذلك البيت أو هذه الآية ؟ ش 


بقمم الجرجاني نفسه هذا الاعتراض من الوجهة النظرية ليتيح لنفسه فرصة 
الرد » فيقول : إن الأمر في هذه الحالة يكون كصياغة الذهب مثلاً » فتكون 
قطعة الذهب غفلاً ثم يصوغها الصائغ سواراً ؛ فكذلك يكون المعنى « غفلاً 
ساذجاً عامياً موجوداً في كلام الناس كلهم » ثم تراه نفسه وقد عمد إليه 
البصير بشأن البلاغة وإحداث الصور في المعاني » فيصنع فيه ما يصتم 
الصنائع الحاذق » ص 7١#‏ ) لكننا نرى أن الاعتراض ما زال قائماً في 
اساسه ؛ فنحن لا نر يد المقارنة بين المعنى من جهة وعبارة معينة يجسده ني لفظها 
حتى يمال لنا إن المعتى عثابة الذهب الغفل والعبارة مثابة السوار الذي يصوغه 
صائغ من ذلك الذهب » وإنما نحن أمام مقارنة مطلوبة بين عبارتين » 
كلتاهما تسوق المعنى بترتيب يرضى عنه منطق العمل » فكيف نفاضل بينهما ؟ 
ولنستخدم لغة الحرجاني فنقول : إننا أمام سوارين صاغهما صائغان من ذهب 
غفل » فكيفئ نفاضل بين سوار منهما وسوار ؟ ذلك هو السؤال الذي نعتقد 
أنه ترك عند الجرجاني بغير جواب حاسم » لا في كتابه ٠‏ أسرار البلاغة » 
ولا في كتابه هذا ه دلائل الااإعجاز ؛ . 


ومهما يكن من أمر » فإن الحرجاني بعد أن يضم هذا الأساس العام 
للبلاغة في رأبه » ينتقل إلى موضوعه » وهو إعجاز القرآن ؛ فبناء على 
الأساس الذي وضعه » يصيح الأمر واضحاً » وهو أن الإعجاز إنما هو في 
ل د قِ 0 : الاني طرائق " صياغتها اللفظية ؟ فاذا سأل سائل : 
عل أن بأتوا بمثل هذا القرآن لا يأتون انا ا حداء يخوت الريدا ب 
سؤال السائل هكذا : إن موضع التحدي هو في معنى القرآن لا في لفظه ؛ 
وأخذ يسوق على ذلك حججاً على سبيل البرهان : نلخصها فما بلي : 


محال أن تكون مفردات اللغة المستعملة في القران هي موضع الإعجاز » 
وكللئة لأه اننا اسل عقردات كانت ميشمملة قل فزولة ميلا 
بنفس معانها السابقة ... ولا يجوز أن يكون في الكلم المفردة » لأ 
تقدي ركونه [ أي الإعجاز ] فيها يؤدي إلى المحال » وهو أن تكون الألفاظ 
المفردة التي هي أوضاع اللغة قد حدث في حذاقة حروفها وأصدائها 
أوصاف م تكن لتكون تلك الأوضاف فيا قل تزول القران ».وتكون قد 
اعتسنك: افيا كانت وضقات"ومعا السايدون علا ذا كانت 
متلوة 5 في القرآن . ولا تجدون لما تلك الميئات والصفات خار ج القران 
ولا تجوز أن تكون [ دلائل الإعجاز ع في معاني الكلم المفردة التي هي 
لها بوضع اللغة » لأنه يؤدي إلى أن يكون قد تجدد في معنى الحمد والرب 
ومعنى العالمين والملك واليوم والدين وهكذا » وصف لم يكن قبل نزول 
المران » م( ص 70717) . 


- ولا يكون موضع الإعجاز في القران هو ما فيه من مقاطع وفواصل . 
« وإنما الفواصل ني الآي كالقوانيٍ في الشعر » وقد علمنا اقتدارهم على 
القواثي كيف هو » فلو لم يكن التحدي إلا إلى فصول من الكلام يكون 
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لها أواخر أشباه القواني » لم يعوزهم ذلك ولم يتعذر عليهم » ( ص 078؟) 
- وليس موضع الإعجاز فيا تجده في القرآن من استعارة » لأن كثيراً منه 
محلو من الاستعارة . 
وإنما موضع الإعجاز هو في النظم والتأليف » أي في نظم المعاني والتألييفت 
نهنا وحغيل الترجاق انا ستراضا يعترعن عل ذلك فيقول بان هذا 

المبدأ مخرج ما ني القران من استعارة ومن سائر ضروب المجاز » على 

اعتبار أن هذه أمور تتعلق باللفظ لا بالمعنى ٠‏ فيرد الجر جاني على 
الاعتراض قائلاً : ٠‏ بل ذلك يقتضي دخول الامتعارة ونظائرها فما هو 

لي الا .. من مقتضيات النظم » وعنها يحدث » وبا يكون ؛ 

لأنه لا يتصور أن يدخل شيء منها في الكلم وهي أفراد لم يتوخ فا بينها 

حكم من أحكام النحو» ( ص )18١‏ . 
ليس الإعجاز في بحرد ضم كلمة إلى كلمة بحيث يكون لهما جرس 

خاص » بل لا بد ان يكون في ضم المعنيين » فالضم ٠‏ لا يصح أن يراد 

به النطق باللفظة بعد اللفظة من غير اتصال يكون بين معنييهما » لأنه لو 
جاز أن يكون لمجرد ضم اللفظ إلى اللفظ تأثير في الفصاحة . لكان 

ينبغى اذا قيل : وضحك خرج » أن يحدث من ضم ( خرج) إلى 
متمق ساف او ليطن دلق بزلا اد كود الج ل اطي 

الكلمة إلى الكلمة توخى معنى من معاني النحو فما بينهما » (( ص )78١‏ 


5 موضع الإعجاز في القرآن هو ٠‏ أن يكون قد تحفظ مما تخطئ فيه 
لقان وول باد رق قدا اتع ل اللرييع اران الكل جم وللقا | 
يعدو ان يكون علما باللغة » وبانفس الكلم المفردة » و نما طر بقه طريق 
الحفظ دون ما يستعان عليه بالنظر ويوصل إليه باعمال الفكر » ( ص 
نوناد فا جيف النلناء عويب الفران ك تر الخرديى نغ إلا 


وني 


في القليل ‏ !نما كان غريباً من أجل استعارة فيه » ( ص 784) . 

عد وليدن الأغيقاز ق ناض الأغعرانن > وذلك أن كنا بالمضاحة ولاركرن 
من أجل شيء يدخل في النطق » لكن من أجل لطائف تدرك بالفهم » 
( ص 86؟) فالتفاضل بين كلامين !نما يكون بعد ان يكونا قد برئا من 
اللحن » وسلما في الفاظهما من الخطا . 

ولو كانت فصاحة اللفظة في ذاتها لا في معناها » للزم أن تكون فصيحة 
بها وردت » لكنها تكون فصيحة آنا وغير فصيحة آنا حسب موضعها 
حين تشترك مع غيرها في أداء معنى مقصود ( ص 187) . 

ولا كانت الفصاحة وضعاً للمتكلم لا لواضم اللغة » ا بالتالي وصفاً 
مترتباً على المعنى الذي يؤديه المتكلم بكلامه » إذ أنه لم يغير من أوضاع 
اللغة شيكاً » وإلا لما كان متكلماً يتكلم ليفهم ( ص ١88‏ ) وهذه هي 
عبارة الجر جاني في ذلك : إن المتكلم ٠‏ لا يستطيع أن يصنع باللفظ شيئاً 
اصلا » ولا أن يحدث فيه وضعاً ؛ كيف » وهو إن فعل ذلك افسد على 
شحه 6 وايظل آذه كوت تكلا لمالا تركون تكلم ع ميل 
أوضاع لغة على ما وضعت هي عليه ... » 

الحكم في فصاحة اللفظ لا يكون بحاسة السمع ؛ بل بالعمّل ؛ وي ذلك 
شوك ا والة اي لفقي ده نك إن تكرق نمه الكل متخعوية لترالة 
بالسمع » أو تكون صفة فيه معقولة تعرف بالقلب » فحال أن تكون 
فليفة ف اللقظل 'ميعنوية :+ لأنبا الى كانت كذ لك لكان نيقي أن عرف 
النافيون العف القصت: ون النلض كوه ففنيساً :و إذ1 يطل أن يكن 
محسوسة » وجب الحكم ضرورة بأنها صفة معمولة ؛ وإذا وجب الحكم 
بكونمها صفة معقولة » فإنا لا نعرف للفظ صفة يكون طريق معرقتها العمل 
دون الحس الا دلالته عل معناه »( ص ١951؟).‏ 
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لوكاتت قصاحة اللفظ ف سمعه » لحكمنا بوجودها عند سمعه » لكننا قي 
الحقيقة ننتظر حتى يتم النطى بالجملة كلها ثم نحكم عليها بالفصاحة 
قكأننا ‏ إذا كان المدار على السمم ‏ نحكم بوجود الصفة بعد زوال 
موصوفها » وهذه هي عبارة الجر جالي في ذلك : 
«إن القارئ إذا قرأ قوله تعالى : « واشتعل الرأس شيباً » فاته لا جد 
الفصاحة الى يحدها » إلا بعد أن ينتبي الكلام إلى آخره ؛ فلوكانت الفصاحة 
صفة للفظ ‏ اشتعل » لكان ينبغي ان يحها القارئ فيه حال نطقه به » فحال 
ان تكون للشيء صفة ثم لا يصح العلم بتلك الصفة إلا من بعد عدمه ؛ ومن 
ذا رأى صفة يعرى موصوفها عنها في حال وجوده » حتى إذا عدم صارت 
موجودة فيه ؟ وهل سمع السامعون في قديم الدهر وحديئه بصفة » شرط 
حصوفا لموضوعها ان يعدم الموصوف ؟ (٠:‏ ص ؟555). 
- إن منطق الذين يقولون إن العبرة باللفظ ينتبي با إلى أن تكون مفردات 
الكلمة الواحدة (اي حروفها ) ذات جمال في ذاتها ؛ إذ من هذه 
المرطاك يك ف عور لات ال قال الا ؛ بل إني أزعم الفصاحة 
للكلمة يجموعة لا لحروفها مفردة » كان كالذي « يزعم أن ها هنا غزلاً 
إذا نسج منه ثوب كان أحمر ء وإذا فرق ور إليه خيطاً لم تكن فبه 
حمرة اصلاً ومن 88 ). 


إذا اتفقنا على أن الاستعارة تضنى جمالاً على اللفظ المستعار » أفلا يكون 
الأساس هو في المعنى المستفاد » ما دام جرس الكلمة لم يتغير في حالة 
استعارتها » عنه في حالة استعماطا على الحقيقة ؟ ( ص 597 ) . 

- 9إنه لا يتصور أن يتعلق الفكر ,عاني الكلم أفراداً ومجحردة من معاني 
النحو ا ل وة ٠‏ أن يتفكر متفكر في 
معنى فعل من غير أن يريد إعماله في اسم » ولا أن يتفكر في معنى | سم 
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من غير أن بريد إعمال فعل فيه وجعله فاعلاً له » أو مفعولاً ... [ أو 
غير ذلك من الحالات ع وان أردت أن ترى ذلك عياناً فاعمد إلى أي 
كلام كتتاد: ال اعداية عن مواضعها :1 مجه وفيا متنم معه 
دخول شيء من معاني النحو فيها » فل « قفا تبك من ذ كرى حبيب 
07 000 
فكر بمعنى كلمة مها ؟» (ص 1954). 

الوحدة الفنية !تما تكون في تكامل الصورة الذهنية » على الرغم من أن 
التعتر عن .هده الصورة الواحدة المتكاملة الأخزاء يكون بعده .. ألفاظ 
يرص بعضها إلى جوار بعض ؛ خحذ مثا الصورة الي يرجعها عاريالت 
القائل : ٠‏ كأن مثار النقع ... » إن ألفاظ البيت تتعاون معأ على رسم صورة 
واحدة » لكن ذلك لا يجحعل منا لفظا واحدا ؛ ومعنى ذلك هو ان 
١‏ النظم يكون في معاني الكلم دون ألفاظها »وأن نظمها هو توخي معاني 
النحو فها » (ص 557 ) . 

إنه بالنسبة للمتكلم يحي ء ترتيب المعاني أولاً ثم الألفاظ ثانياً » وآما بالنسبة 
للسامع » فترتيب اللفظ يني أولاً ثم المعاني ثانياً ‏ وحديثنا ينصب على 
واضع الكلام لا على سامعه » 'حين نقول بأولوية المعنى على اللفظ ( ص 
0.65 


قل أن اغرك الأشاء ريل أن كانت م رامن ما 
كانت سياحتنا هذه التي نسوح بها في أرجاء التراث الفكري » تريد أن تتصيد 
من ذلك التراث وقفات يمكن نملها إلى عصرنا » لا لتكون موضع فخر 
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فحسب: + بل لتكون. كذلك جزءاً حا مخ حياتنا + الفكرية المعاضرة ع 
انيه اناوققة الجا توه من القسن ما خوط يه 


حت 


ل 
الى حكن الدرقب 


كان القرنان التاسم والعاثر الميلاديان » وما بعدهما يقليل » هما الدرة 
الساطعة على طريق تراثنا الفكري » لا لأنه لم يكن قبلهما شيء ولم يأت بعدهما 
شىء ؛ كلا » فلقد شهدنا في طريق رحلتنا الثقافية التى نرصد خطاها في هذا 
الكتات #توقيل أل تلقيها :خترويا مخ التفكير الوق الحنويى القن 8 
لا سما في ميادين اللغة والنحو » وتحليل الأحكام الشرعية عندما اسخيرت 
ل المفكرين مواقف كانت تقتضي إصدار الحكم في شأن من أخطأ 
كل مدن اد لعي ترق فور رن لق مي عدن الريك لاله 
ضروباً أخرى من التفكير القوي الخصيب المثمر ؛ لكن ما قبل هذين القرنين 
فيا نتصور في حدود علمنا المحدود ‏ !نما كان الها » وما بعد هذين 
ادويق" كان بطي الف ولا . 
ولقد أسلفتا في الفصل الرابع من هذا الكتاب وقفات اتخترناها من القرن 
الاي : حركة الترجمة عن اليوتان الاقدمين : تب الفاوجه و لظام جاجد ؟ 
كنا انلقن كذلك 3ن الفصل الخايين وتقات. اخرئ: اخخر اها عن القرزن 
الداخن © اخوان الصفا» وايو غتان اوعد عنوابو تحن © وعيك القاغر 
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الجر جاني ( وهذا امتدت حياته فترة طويلة في القرن الحادي عشر ) ؛ لكننا 
عر ضنا هذه الوئفات العقلانية كلها » كما تعرض اللوحات في معرض المن » 
كى يقف أمامها الرائى متفكراً متأملا ؛ وأما في هذا الفصل الذي نحن الآن 
0 انشائه : فسوف نعنى يشبىء من الحوار الحاد العنيئ الذي دارت 
اهار لول دراك انير ز تانيع والعاشر » وهما الثالث والرابع بالتاريخ 
الحجري ) » وعندنا ‏ عند كاتب هذه الصفحات ‏ أن اصدق معيار يفيس 
لنا الغزارة الفكرية في عصر من العصور » هو ما يتبادله رجال الفكر فيه من 
اكاؤوة م بون وض اررق ا كلك من علويات :البعاة: 4 انا ان نامل 
برقي أن فريك واد ب الو دل الللليز ادا ملا بابر الاين 
دراساته » في كتاب او كتب ». ثم مضي بغير رجم للصدى » فذلك قد 
يكون من قبيل النافم الذي يمكث في الأرض زمناً طويلاً » لكنه وحدهلا يدل 
على حيوية المثقفين في عصره ؛ وقد تمضي أعوام أو قرون » ثم يتنّه لذلك 
الفيلسوف او ذلك الدارس من يخرجه من بطون كته ليلى عليه ضوء النهار 
فيراه الناس ويناقشونه فيا ذهب اليه » وعتدئدك فمط بكرت العمل الفكرق 
الو الفا ل 5 

فإذا قبلنا هذا المعيار لحيوية الثقافة في عصر من العصور » اعتى معيار 
الحوا ر الجاد الذي لا مزاح فيه » نتج لنا صدق ما زعمناه » وهو أن تلك 
الفترة الزمنية من تار نا الفكري ‏ القرنان التاسع والعاشر الميلاديان ‏ هما 
الكوكب الدذرىق ق:تعاتاء أو عكذارى: +« لغدة عا داز فيعا من عادلة بين 
أصحاب الرأي . 

كان المعترلة ‏ على اختلاف نظراتهم ‏ هم الطاقة المفكرة » إذا جاز 
لنا هذا التعبير ؛ فهم الذين يتصدون للمشكلات الناشئة من مواقف الحياة 
ل ال تنتهي بهم إلى نتائج بعينها » وعندئذ يقبل 
على نتائجهم هذه من يقبل : وينفر من الناس من ينفر » ومن ثم تتكون 
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المذاهب وتتفرع ؛ ولقد بلغ المعتزلة أوج عزهم في أوائل الدولة العباسبة » 
لا سيا في خلافة اللمأمون والمعتصم والوائق » الذين عرفوا لحم مكاتهم ‏ 
ودعوهم الى يجا لسهم : وقدموهم على سائر العلماء ؛ فكان للمعترلة الراي 
الأول » بل الرأي الأوحد» وها هى ذي « محنة » تخلق القرآن » الى ابل 
با الطلتوة نه اماق احم نز حسمن و لوده كوتهم قد رأوا في القران راياً 
لم يكن هو رأي المعتزلة » إذ رأى هؤلاء المعتزلة فيه أن كلام الله حادث يمكن 
تحديد وقوعه قي تحرى الزمن » على حين ان اولئتك قد راوا ان كلام الله لا بد 
اكز ماسم انا يل الأول هل تبحدوه لكحظة وضنة 'نيدا عندها 
(أنظر تفصيلات والمحنةه في الفصل الثاني من كتابنا ؛ تجديد الفكر 
العربي  )‏ ولقد وقفنا في الفصل الرابع من هذا الكتاب مع اثنين من أعلامهم 

ولقد علمنا تاربخ الفكر أن موجات المذاهب إأما تعلو لتبلغ مداها ثم 
تنحسر ؛ وذلك ما قد حدث للمعتزلة ؛ فلم يكد يستوث الخليقة الوائق أجّله 
وبعقبه في خحلافة المسلمين المتوكل » حتى أدبر عنهم الدهر ؛ إذ ما هو إلا أن 
إمامة أبي بكر وعمر لأنها حجبت الحق عن صاحيه » الذي هو على بن أبي 
طالب ) إلى أن يحم المعتزلة قد بدأ مخبو » حتى خرجوا عليهم بكل ما استطاعوا 
من قوة بي الحجة وعنف في الحدل وحرارة في الحوار . 

فلنوجز القول في هذا ثم نفصله بعض التفصيل ؛ نوجزه فتقول إن محور 
الخلاف بين المعتزلة وأهل السنة هو في مسألة صفات الله » فهل ننظر إلى 
هذه الصفات ‏ كالعلم والقدرة مثلاً ‏ وكأنها كيانات قائمة برأمها » تتحدث 
عنها عا تتحدث به وكأتما هي مستقلة عن الذات الالهية الموصوفة بها » أو أن 
ننظر الها كما ننظر الى وظائف الاعضاء » لا تستمل الوظيمة عن عضوها ؟ 
* ء 0 1 
اخذ اهل السنة بالنظرة الاولى حتى لاطلقى علييم اسم « الصفاتية » واحذ 
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الغزلة بالنظزةاعاية .ذلك أطلق علوم بح عل سبل اللقايل ح ان 
« المعطلة » أي الذين ينقون عن الصفات استمّلالها ؛ واما محور الخلاف بين 
المعتزلة والرافضة فهو في قبول ‏ التجسيم ؛ لله تعالى أوإنكاره ؛ فالآيات القرانية 
الي تشير إلى الله تعالى يما يصوره جسياً » كثيرة » فاما المعتزلة قلا يرون بدا من 
تاويل امثال هذه الايات تاويلا نتخلص به من جوانب « التشبيه « واما 
السلفيون الروافض فير يدون أن يؤخذ القرآن ,ما ورد في نصوصه بغير تأويل ؛ 
ولقد تحرجوا في التأويل لشببين » أولهما ما قد ورد في القرآن ما ظنوه منعا 
يحرم تأويل كلام الله » كقوله تعالى : وفأما الذين في قلويهم زَيْغْ ؛ 
فيتبعون ما تشابه منه ابتغاء الفتنة » وابتغاء تأويله » وما يعلم تاو يله إلا الله 
والرانيخون: قي العلم ٠‏ بقولون امنا به » كل من عند ربنا » وما يَذكر الا 
اولو الأباب , والست: الناى و أن التاويل مهما تبلغ بصاحه قدرته 
العمّلية ع 0 50 بولا عون ان عد عاك اساسا 
بالمو ا وا 1 هكذا يسمى الأخذون صفات الله ل 
خواك جسمة بظاهر تضوضيا ونثز محازلة تاويلها - اقول أن من «الشهة: 
من يذهب مع مذهبه إلى أقصى أطرافه » فيميل نحو الحلولية ٠‏ بحيث يجبز 
أن يظهر الله تعالى مشخصاً فيا شاء أن يتجلى فيه » فقد تمثل عقا دار 

بغرا متويا عل أن وله تال هذ امكو عر و قد ركو يكل بي كما كاترا 
ب-2- 


الس يي د سير 0 الوا لان 
الس ا 0 0 
ما دارت الأيام ودالت عنهم الدولة لتقبل على خصومهم رد إلييم هؤلاء صاعاً 
بصاع ؛ وقد بحس القارئا آخر الأمر احسسة أن بك ان أهر النزاع 


بين الفريقين لم يكن يستحق كل هذا الحنق من فريق على فريق » ولكن 
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لنعلم اداو ها رتابوعه الاثازة الدع توفت ؤللة لقتال ايكون 
قد استحال علينا ان نعيش مع الاقدمين فما أمتلات به صدورهم من سعير 
المشكلات . 

إن لذهي الخولة إصولاً خسة 6 يقول عنبا «الشاظ هق كتناسه 
والانتصار » : « ليس يستحق أحد اسم الاعتزال حتى مجمع القول بالأصول 
الخمسة » ( ص ١175‏ ) » وهي أصول نعرفها جميعاً لكثرة ورودها في كل 
كانت شر لالد يفا 7 


فأولها : القول بالتوحيد ؛ تعم أن كل مسلم قائل بالتوحيد » لكنهمع 
أرادوا بذلك تخصيصاً في القول لم يشاركهم فيه أصحاب المذاهب الأخرى ؛ 
من ذلك أنهم رأوا نتيجة تلزم عن التوحيد » وهي ان يكون الله -- 
( ع ازليا ) بذاته » واما صماته تعالى فليست كذلك ؛ فاذا كان الله «عالما» 
فهو عالم بتلك الذات الالحية نفسها » لا بأنت تكون صفة ٠‏ العلم » قائمة وحدها 
وطاافن: الأولية بناا نلذات > قاتلن افق ذلك الة :لو كانت الصفات «مشاركة 
للذات في القدم » لشاركها في الالوهية » وني ذلك كترة وتعدد لاا يستقم 
معهما ( توحيد ١‏ . 


واذا جار لق أن اكت هنا القزل الله عقول'القراء الناصرين ,6 سريت 
مشابهة بينه وبين مشكلة حديثة نشأت في ميدان علم النفس الحديث » وهي 
خاصة بما كان يسمى « بالملّكات » ؛ فقد كان يظن أن للانسان مَلَكة للحفظ 
عمقاذ ن وملكة لفكي رياف #وملكة للقات م إل اخ تكن القدزات 
التي تتبدى كلها أو بعضها عند مختلف الأفراد ؛ وكان الظن ‏ كذلك ‏ أن 
كل « ملّكة » من هذه الملّكات لها كياتها المستقل » ولذلك كان السؤال 
ؤاردا + كات نقوئ. هذه اللكة أو تلك ؟ وقد كانت العملية التريوية في 
الدارس ادر عثل هذا التصور » إلى الحد الذي جعلها تقيم المناهج الدراسية 


قففا 


على أساس هذه «الملكات » وهي فرادى ؛ ثم ظهرت النتائج العلمية في 
ميدان علم النفس الحديث » فإذا هذه الملكات وهم » وإذا الموجود الوحيد 
هو الكائن العضوي المكتمل الذي يكون فرداً من الأفراد » وهذ! الكائن 
ينضج « كله » ويدرك و كله » ويحفظ أو لا يحفظ « كله » ؛ واحسب اننا 
ما نزال ‏ برغم هذه النتائج العلمية الحديثة ‏ نحد صعوبة شديدة في تقبل 
هذه «الوحدانية » العضوية للفرد » بدليل اننا ما زلنا نتصور « العقل » 
مثلاً - وكأنه ساكن يسكن الجسد » ليديره كيف شاء » أو كا ةبالق 
السيارة » ليس هو من السيارة » لكنه مسيرها ؛ وعيثاً يحاول بعضنا أن يفهم 
بأن ١‏ العقل » إن هو إلا حالة سلوكية توافرت فيها صفات معيئة » ومن ثم 
فهي الكيان العضوي كله وهو يسلك على ذلك التحو المعين . 

1 كهذا ‏ فيا أتوهم ‏ كان وراء ما اختلف عليه المعتزلة مع أهل 
النونة : #المت لامر تون :ان “عضوروا الذات لاله واحدج وخزاية :مطلفة 2 
وهذه الذات الواحدة غير المنقسمة » تَعْلّم كلها ؛ وتقدر « كلها » وهكذا ؛ 
رونا ري ار لحاس طمن الرخاراي ون بي 
مهما تكن صورته ؛ قاذا وجدنا شيئاً من التشبيه 1 ف يأك الكتايه وين 
تأويلها » وأن نننى كذلك إمكان رؤيته تعالى بالأبصار » لا في الدنيا ولا في 
الآخرة . ١‏ 

قلم يكن مثل هذا التوحيد الخالص المجرد بالشيء المقبول » بل لم يكن 
يهم إلا عند ذوي النظرات الفلسفية التي من طبعها تجريد الأفكار تجر بداً 
يبعد بها عن المتعين المألوف ؛ فرفضه جماعة المشبهة من أهل السنّة ومن غلاة 
القيفة عل العواة > لكزه كلذج هديق ازا انسور البارى يضفاكه الزازدة 

في القرآن » فإذا قبل « يد الله » و ووجه الله » و « نور السموات والأرض » 
وغير ذلك من الصور المجسدة » أخذوا تلك الصور بحرفيتها ولم يؤولوها ؛ 
على أن أهم ما وقفوا عنده وقفة كانت لها رجَّة كبرى » صفة « الكلام , ؛ 
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فكت عام افيه اليك لةاناق: الفكنا نع مسقا أن افنفروق هدةا اليف رذ 
مستقل عن الذات » بحيث يوضع « الكلام » في « كتاب ٠‏ ثم نزعم أن هذا 
الكلام المكتوب على صفحات الورق هو هو بعينه ما كان قائماً مع الله منذ 
الأزل ؛ ذلك محال عند المعتزلة» واذن فلا بد أن يكون هذا الكلام المرثي 
المسموع ‏ الذي نراه مطبوعاً في المصاحف والذي نسمعه ممن يتلون آيات 
الكتاب - أقول: إن هذا الكلام كنا تراة او فسيفة لذ يد أن كرن حا دنا 
كسائر الحادثات » حَدَثْ أول ما حدث عند نزوله على لسان جبر يل على 
الني عليه السلام ؛ وأما فريق المشبهة الذين لا يجدون حرجا من أخذ الأمور 
بما جاءت به وكما جاءت » فلا يقرون أن يكون كلام الله صفة قائمة بالذات. 
الالهية » لا تبصرها ولا نكتها ولا نقرؤها ولا نسمعها » والا اذا يكون هذا 
الذي نراه مكتوباً في مصاحف القرآن ونسمعه مقروءاً إذا لم يكن هو كلام 
الله بالمعنى المقصود ؟ لذلك فلا يتردد هؤلاء ني الايمان بأن ما بين دفي 
إلكتاب هو كلام الله » بهذه الصورة. المسموعة نزل به جيريل »2 وبهذه 
الضورة المكتوبة مثبت في اللوح المحفوظ » و ببذه الصورة يسمعه المؤمنون في 
الجنة » يسمعونه من الباري جل وعلا » بغير واسطة ولا حجاب ؛ ولو لم يكن 
الأمر كذلك فكيف نفهم قوله تعالى : سلام قولا من رب رحيم » وقوله 
لموسى عليه السلام : يا موسى إنِي أنا الله رب العالمين ... وكلّم الله موسى 
تكلما ... إني اصطفيتك على الناس برسالاتي وبكلامي ... وكتبنا له في 
الألواح من كل شيء موعظة وتفصيلاً لكل شيء ؟ - وبين أن تكون صفة 
الكلام كما تصورها المعتزلة » وأن كرون كنا اتفيورها الكلفون والكيية 
فارق ل يمف عند حدود الاختلاف النظري بين المفكرين » بل جاوز ذلك 
ليكون اختلافاً قد يؤدي إلى السجن والتعذيب والتشريد ؛ وهنا نعيد ما 
أملفناه » وهو أن المعتزلة حين مكنوا من السلطان في عهود المأمون والمعتصم 
والوائق . أنزلوا ما أنزلوه بالأئمة القائلين بوجهة النظر المضادة » فلما ذهب 
ملطانهم بعد ذلك » لم يكن ضد طبائع الأمور أن ينبض أضصحاب النظرة 

م» 


السلفية والمشبهة بالانتقام . 


ذلك كان أول أصول المعتزلة » وهو « التوحيد » وما تفرع عن الاختلاف 
في فهمه وتصوره من نتائج نظرية وعملية على حد سواء ؛ وأما الأصل الثاني 
من اصولحم الخمسة فهو المَول « بالعدل » ؛ فمّد تصور المعتزلة « العدل » 
الال مي على تحو خخالفوا به الآخرين ؛ وإن هذا السياق لفرصة مواتية يفيد 
منها القارئ إذا آراة. 4 فرق كنت أن للع الوائخة كم ركون عقيل عفد 
الجميع من حيث اللقْظة الدالّة عليه » فن ذا يرفض فكرة « العدل ٠‏ سواء 
كان من جهة الله أو من جهة الانسان ؟ لكن ادحل في تفصيل المراد باللفظة 
بأن تحدد ما ينبغي تواقره ليصح إطلاق الكلمة على الله تعالى - أو على 
الانسان اذا كان الانسان هو موضع الحديث ‏ فها هنا ياخذك العجب كيف 
يتشمق الراي » فيصبح ما كان يظن انه معنى واحد لاا اختلاف عليه » عدة 
معان متباينة » لكل منها فريق يناصره . 

بقول المعتزلة إن « العدل ٠‏ الالمي لا يفهم على وجهه الصحيح إلا إذا 
كان الانسان قادراً على اختيار أفعاله ليكون مسئولاً عن اختياره » ثم يأني 
الخياتك العادل؛ فيثيب من أحسن ويعاقب من أساء 4 لكن هل مقى 
مالم م ا 101ب انا لو تناه ( اذا نصنع عندئذ 
الات الكيرة الدالة عل أن الأمر فما يفعله الانسان !نما هو بيد الله ؟ 


| إن المعتزلة لم دكوترا :قد أوسلوا هذا الفرل اوعالا اعون بز خالرة 
لود را تبقل «القاتلن اتير ٠‏ وعلى من بلغت به الحرأة من الرافضة أن 
ينسبوا وقوع الظلم إلى الله تعالى .؛ أما الجبرية فلعلها قد بلغت أقصى تطرفها 
على يدي جهم بن صفوان في منتصف العرن الثامن الميلادي » وتولى الرد عليه 
معتزلو الموجة الاولى ؛ واما الروافض فهم الذين نراهم على مسرح الاحداث 
متحالفين مع أهل السنة برغم ما بين الفر بقين من خلاف » ليشددوا اللحجمة 
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على المعتزلة بعد أن زال عنهم ساكلات العاييه او نايك السلظاق: .نو لفك بر انا 
كيف أخذ الروافض ٠‏ بالتشبيه » » حتى لقد قال عنهم ٠‏ الخياط ٠‏ في كتابه 
والانتصار » : وو ااكفيلة قزل الرزاففنة نهو ان الله عز وجل ذو قد وصورة 
يعدي كحرلة ويسكن اولان يعد ويف اررق زول زعي لا 1 
ونذكر عنهم الآن قولهم ني أن طريق الانسان مرسوم له » مخيره وبشرّه على 
النتواء + “تنا ذا بالمترلة انير دوا بفكرتهم عن « العدل ٠‏ الاللمي ماذا يكون ؛ 
يروي عنهم « الخياط ٠‏ في « الانتصار » فيقول إن رأهم في القدر هو ٠‏ أن 
الكافر كَفْرَ لعلة وبسبب من قبل الله » الجااه إلى الكفر » غيل اللهااه ال كه 
وأخطراء اليه وادخلاه فيه + وان الل رخاء كل فاحقة ويريد' كل شغخضية : 
ا كات" 

وانا الأصل الثالث ون اموق كنع لد في اقول بالوعد والوعيد ١‏ 
ويراد بالوعد أن يثاب من خرج من الدنيا على طاعه وتوبة » ويراد بالوعيد 
أن يعاقب من خرج من الدنيا من غير توبة عن كبيرة ارتكبها . 

وان هذا الأصل عن الثواب والعقاب لشديد الصلة بالأصل الرابع 
وهو القول بالمنزلة بين المنزلتين ؛ وهو قول يراد به أن مرتكب الكبيرة ليس 
أكا قرعا عويرة يه الككه ذابق انو التفرك سا لكاي الكفان وكين عا 6 
فين في متزلة بين المتزلين + ولعن هذا المذا قد كات 'نقطة البدء اناه 
الخرل كله ورؤله أحفنا القول قدت عندما جوف ون التهسل انان 
والفصل الثالث ) كيف أن القتال بين علي ومحازية نقد انارق اخهاة التافن: 
مشكلة قضائية ملِحة » وهى : محال أن يكون الطرفان المتقاتلان على صواب 
اذاي ايكرت الهاي قل 501 ب سلطا + لكف ف هده العالة خيفاً 
قد اودى بارواح مئات الضحايا من خيرة الناس » اذا يكون الحكم فيمن 
بشبت أنه هو المخطئ من الطرفين ؟ إنه مرتكب جر يمة كبرى » أفلا يكون 
قل كر يميا © هاهناغار بالمقال. 6 «ويتطا: لفقا اسلفناء ى. الصو 


اغخف 


الأول كيف تشعب الرأي : فالخوارج قالوا بكفر المخطئ بمثل ذلك الذنب 
الكبير » والمرجئة آثرت أن يعلّق الحكم إلى يوم الحساب » فلما عر ض 
الامر على محلس الحسن البصري بعدئذ » وكان واصل بن عطاء بين 
الحاضرين ا افق نواه باورتكنو هده الكيرة ال يكن مهنا رلا 
يظل كامل الإيمان » بل يقع في منزلة بين المتزلتين ؛ ولم يرض شيخه الحسن 
البصري عن هذه الفتوى » فترك واصل مجلسه » وامخذ لتفسه مكاناً آخر 
من المسجد » لينضم إليه من يرى رأيه » فكان ٠‏ اعتزاله » هذا بداية المعتزلة . 


واخجرا حر الأصل الخامس من أصول المعتزلة ) وهو الأمر بالمعروف 
والنهي عن المنكر ؛ وليس الأمر - في نظر أصحاب هذا المبدأ ‏ مقصوراً 
عن حملة ناك بل لا يدهن اعما الكدذا وعال الول م ع أ يدل 
تدخلاً فعلياً لتنهي لقبل على منكر عن فعل منكره ٠‏ ولنخض الناس » 
بل لنحملهم بالقوة على أداء ما نراه صواباً متعارفاً عليه ؛ وني الأخذ ذا 
المبدا يكن الجهاد ضد من كفر بالله أو فسق 

تلك :ضورة كا اراد المكزلة للناس :من ادع الفكر :والعمل. © -وليمن 
من شأننا في هذا السياق أن نؤيد أو نعارض أو نقترح التعديل » لكن ما 
نبتغيه هنا هو أن نضع أمام القارئ صورة لجماعة فكرية أتاها تأبيد من 
السلطان فتحكمت فيمن يتولى مناصب القضاء ومن يعزل عنها » ثم دالت 
دوتهم فجاء أهل السّة ‏ أي المحبذون لأخذ السلف تموذجاً يحتذى , 
ولقبول النص القراني ونص الاحاديث النبوية بظاهر معانيها ‏ كما جاء 
الشيعة » والرافضة منهم على وجه الخصوص ٠‏ ليأخذوا بثارهم من المعتزلة » 
احبعرم ونا تقلا + 

وعندئف أخرج الجاحظ ( والجاحظ معتزلي ) كتابه ٠‏ فضيلة المعتزلة » 
دفاعاً عن مذهبهم ٠‏ فلم يكن من ٠‏ ابن الراوندي » إلا أن أخرج « فضيحة 


أفقف 


المعتزلة » ليرد به على الجاحظ » كما أخرج جموعة من كتب أخرى رصدها 
جميعا لمهاجمة الإسلام من عدة جوانب ؛ ومن ثم اصبح هدفا لفاعلية 
فكرية امتدت بعده لا كثر من مائة عام » يحاول خلالها كل من انس في 
نفسه قدرة على دفع ما رْعَسَّه ذلك ٠‏ الكافر » ابن الراوندي ؛ ثفن هو الرجل 
الذي احدث تلك الضجة كلها خلال فثرة زمنية طالت إلى ذلك المدى ؟ 
وهل كاتت وراء تلك الهجمة الشاذة دواة فم ما يمكن أن يضبيء لنا جوانب 
الموقف العقلي خلال القرنين التاسع 0 


الانتصار » الذي ألفه « الخياط » المعتزلي ٠‏ للرد على ابن الراوندي الملحد » 
لقي عا رم الاح كد + ازا وتات بادك بن الألف »ء قائل 
أنه رمسم واحله ايع استعمالاً 2 الك من رمسم 0 الراوندي ا( بالألى 
عدداترا] 


مؤلف كتاب « فضيحة المعتزلة » هو ١‏ الراوندي ١‏ » ويروى عنه إنه 
كان من المتكلمين » ولم يكن في زمانه أحذق منه بالكلام ولا أعرف بدقيقه 
وجليله » وكان في .اول امره حسن السيرة حميد المذهب كثير الحياء » ثم 
اتسلخ من ذلك كله لأسباب عرضت له ؛ وكان علمه أكثر من عقله 
ولح ا وار سا ابر 017و يق واوا طون الندم واعترف 
بأنه إنما صار إليه حمية وأنفة من جفاء أصحابه له وتنحيتهم إياه من مجالسهم ؛ 
زلقه الت كذ كتبه الكفريات من أجل نوكي امف الا عواز ؛ وف منزل 
ذلك اللبودي جاءه الأخل: : 


ولقد اختلف الكاتبون عنه قي سيب الحاده » فقيل : قاقة لحقته ع 
وقيل : تمنى رياسة لم ينلها فارتد والحد ؛ ولقد أل كتبه تلك خدمة 
لاضحان التقاكة للع كاليوه والتضازف والقنوية ول كان لحرا 
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ذوي نفوذ » استعانوا بالسلطان على قتل ابن الراوندي لقاء ما اقترف » 
لكنه هرب إلى يهودي في الكوفة ‏ تضاربت الأقوال عن الرجل » حتى 
في تاريخ مولده وتاريخ موته » لدرجة أن بعض الرواة اختلف عن بعضهم 
الاخر في خمسين سنة كاملة؛ فيجعله بعضهم في سن الاريعين عند موته » 
ويجحعله الآخرون فوق الانين » ويكفينا منه على كل حال أنه عاش في 
النصف الثاني من القرن التاسم الميلادي » وأنه في ذلك العهد فَجَر قنبلته 
الفكرية الإلحادية » فقدم بها ذخيرة عجيبة لمن خالفه ومن آيّده على السواء ؛ 
والأعجب من هذا كله أن نحد ألد أعدائه من أهل السئّة » لم يتحرجوا عن 
الاستعانة بما ورد في كتبه عن المعتزلة من حجج ؛ فأوردوها في مخاصمتهم 
لذهب الاعتزال . 


وتَردُ عن ابن الراوندي أخبار كثيرة على أقلام لكلو فيا 
بعضها إلى بعض تكونت لنا صورة عن شخصية قلقة لم تستقر على رأي 
تؤمن به حق الإيمان ؛ وطفقت تبيع الاراء لمن يشتري » فكانت تصوغ من 
هذه الآراء ما يوافق الشاري » على نحو ما نعرفه اليوم ممن نطلق عليهم عبارة 
٠‏ كاتب مأجور » » بمعنى الكاتب الذي يكتب لقاء أجر » ما يطلبه دافع 
ذلك الاجر ؛ قبل عنه فما قيل : كان ابن الراوندي يلازم اهل الالحاد ع 
فاذا عوتب في ذلك قال : و إعا أريذ ان اعرف مذاهبهم 8 4 ويقال عنه 
كذلك كان ابوة ببودياً فأسلم ؛ وكان بعض اليهود يقول لبعض المسلمين : 
لَيْْسِدَن عليكم هذا كتايكم “كما أفسد أبوه التوراة عليئا ؛ وروي عن ابن 
الراوندي انه كان يقول لليهود : قولوا إن موسى قال ٠لا‏ ني يعدي » ! 

وذكر الطبري عن ابن الراوندي أنه كان لا يستقر على مذهب »ء ولا 
ينبت على حال » حتى أنه صِنَّف لليبود كتاب البصيرة ردأ على الاسلام : 
لأربعماثة درهم أخذها - فما بلغي - من يبود سامرًا » قلما قبض المال رام 
نقضه حتى أعطوه مائة درهم أخري #"فامجدلة عو الشقصن 4 وتر و2 انه 


كا 


اجتمع مع ابي عل الجبّاني يوماً على جسر يغداد » فقال له : «يا أبا علي » 
الااتسيع كينا ابن معارقق للقران رتفي لها # شال لهف آنا أعل 
يمخازي علومك وعلوم أهل دهرك » ولكن أحاكمك إلى نفسك ٠»‏ فهل 
كن تبحا ر كلق للق ورة وقانة وها قا وتلورها وتيا لكل وار 
كحلاوته ؟ » قال : ولا » والله » قال الجبالي : « قد كفيتني ع فانصرف 


احسب شكت )ال 


وكان من كتبه الكفرية : كتاب « التاج » يحتج فيه لقدم العالم » أي 
أن الله لم يخلقه من عدم » وكتاب لت ل ل لم 
على إبطال الرسالة ؛ وكتاب « الفرند » [ وكثيراً ما يرد باسم « الفريد » ) 
ي الطمن عل نو" الاسلام عليه السلام » وتكتاب « اللؤلؤة ؛ في مناهي الرسكة 
وكتاب « الدامغ » ينبجم فيه على الله تعالى » يمثل قوله : إن الخالق ليس 
عنده من الدواء إلا القتل ٠‏ فِعل العدو الحنق الغضوب » فما حاجته إلى 
كتاب ورسول ؟ وله كتاب ١‏ القضيب ٠‏ [ وقد يرد باسم « القصب »] ... 
ولق حناك و كو اين الزاوتدى هذا وكه عبد .ان الخلاء المدر .ف بوينالة 
اللحرارت لحر ا اللي بور ار و و بعالك يق بن 


4- ع دهراة 


الراوندي : انا « القضيب » مَمن عَمِلَّه اخسر صفمة من قضيب » ؛ 
(الأخارة هنا لرعن كا اعد القطسه رشك عفه انها اسار يل لوست ل 
وكان فيها بَدَرَةَ » فلحقه بائعها فاستردها » وكان مع قضيب سكين » فقتل 
نفسه حسرة على البدرة الضائعة ؛ « واما » ٠‏ الفريد » [ وحميقة اسم الكتاب 
«الفرند ٠ع‏ ؛ فَأفْرَدَه من كل خليل » والبسه في الابد برد الذليل » ؛ 
امام المرجان » فإذا قيل إنه من صغار اللؤلؤ » فعاذ الله أن يكون همرجاته » 
مدان سمي ... وإما هو مَرَجَان من مَرَجْت الخيل بعضها مع بعض » 
وتركتها كالمهملة في الأرض » أو لعله مرجان ‏ من جَنَى الشجرة ؛ أو 
د جارس قاطن عه و يعوتسييات 1ه كو بهن ررد ندل :ادرف و 
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الرحل وكتبه ؛ بعد أن كان قد مضى عليه نحو قرن من الزمان » لتعلم أي 
دوي أحدثه ني رجال الفكر والثقاقة لفترة طويلة من الزمن . 


دا همهم - 


ولنقف وقمقة قصيرة عند كتاب واحد من كتبه تلك » وهو كتاب 
« الزمرذة » أو الزمرذ » لنذكر لمحة من محتواه » تكون كاشفة عن طبيعة 
« بول كراوس » » والذي نقله إلى العربية الد كتور عبد الرحمن بدوي قي 
كتابه ٠‏ من تاربخ الالحاد في الاسلام » . 


كأ ناتعكر لقي اعت نقد لندراكه التعكه يي كانه واالترة اده 
ليس هو الكتاب نفسه » بل كان مصدرها هو ما ورد في ٠‏ المجالس الو يدية» 
للمؤيد في الدين هية الله بن ألي عمران الشيرازي الاسماعيل » داعى الدعاة 
في عهد الخليفة المستنصر بالله الفاطمى ؛ وهو نفسه اع الدعاة الاسماعيل 
الذي حفط لنا باقوت مراسلاته مع 5 ؟ واما كتابه ها لين المؤيدية 1 
فهو من ممانية مجحلدات نحتوي على نما عمائة مجلس » هي عبارة عن محاضرات 
القاها مؤيد وهو تي القاهرة ؛ ولى يكن لهذه المحاضرات موضوع واحد »ع 
بل تنوعت موضوعاتها من شرح العقيدة الاسماعيلية إلى يسط للمسائل 
السياسية والدينية ؛ وكان ثما ورد ذكره بي تلك المحاضرات كتاب « الزمرد 0 
لابن الراوندي » فقد أخذ بي مجالسه ما جاء عنه في كتاب داع امفاعيل غير 
فك كوو الاسم » وهو كتاب أورد اقتباسات كثيرة من كتاب (الزمرذ» 
ل عليها : دكن لجلا عحتوى هذا الكتاب الأخير « الزمرذ ٠‏ 
ما دا م النص الكامل مفقوداً ؛ وستقتصر فيا يلي على بعض النصوص المأخوذة 
من ١‏ الزمرذ » وطريقة الرد عليها في « المجالس المؤيدية » : 


قال ابن الراوندي : « أن البراهمة يقولون انه قل ب ثحت اعتذنا وعثل عدضموهنا 


نوكل 


ان العقل أعظم نعم الله سبحانه على خلقه » ونه هو الذي يُعرف به الرب 
ونعمه » ومن اجله صح الامر والهسي والترغعيب والترهيب : تان كان 
ا ل 0 
فساقط عنا النظر في حجته واجابة دعوته » إذ قد غنينا يما يي العمل عنه ؛ 
والارسال على هذا الوجه خطأ » وإن كان مخلاف ما تي العمل من التحسين 
والتقبيح والإطلاق والحظر فحيئنئذ يسقّط عنا الإقرار بنبوته » . 


كان هذا كلام ابن الراوندي عن النبوة » وتختصر ما فيه بلغة أوضح » 
فهو يقول : إما أن تكون رسالة النبي متفقة مع العقل أو مخالفة له » فإذا 
كانت متفقة كنا بي غنى عنبها لان عقولنا تكفينا ء» وإذا كانت مبايئة له 
فلسنا بحاجة إليها لأتنا نريد ان يكون للعفل زمامنا » واذن فهى في كلتا 
الكالن اله الااتيضي له الجاع ٠‏ 


وف الرد على الفقرة السالقة عن النبوة » يول صاحب « المجالس 
المؤيدية ٠:‏ بعد أن قرأ النص على الحاضرين ‏ : ٠‏ الجواب وبالله التوفيق : 
أما قوله : ثبت عندنا وعند خصومنا أن العقل أعظم نعم الله سبحانه على خلقه 
فقول : إنه مَطْم على قول لم يحرره ؛ وذلك أن العقل كامن ني الصورة 
البشرية كمون النار في الزناد » فلو بي ما بي في مضماره عادما لمن يستيخر جه 
ويستدرجه » لم يقم انتفاع به ٠‏ كالتار الكامنة في الحجر والحديد » لا 
يستنفم با ولا يَحَْظَّى بطائل من خيرها ما عدمت القادح ؛ والذي يقع من 
الفعل المككون ‏ في الصورة الآدمية ‏ موقع قادح الزناد هم الأنبياء .. . 
فهم أولى بأن يُسَمُوا عقلا » لاستخلاصهم العقول من الصورة البشرية » 
وإخراجهم إياها من حد القوة إلى القعل » . 


ع كال اوال اوتفي + أو الرسول أ عا كا نادرأ للعقول كل القيلذة + 
وغسل الجنابة » ورمى الحجارة ؛ والطواف حول بيت لا يسمع ولا ببصر) 
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والعدو بين حجر بن لا ينفعان ولا يضران ؛ وهذا كله مما لا يقتضيه عقل ع 
فا الفرق بين الصفا والمروة إلا كالقرق بين ألي قبيس وحرى » وما 
الطواف على البيت إلا كالطواف على غيره من البيوت ؛ إن الرسول 'شهد 
للعقل برفعته وجلالته » فلم أتى بما ينافره إن كان صادقاً ؟ 


فنقول وبالله التوفيق : إن الرسول صلى الله عليه واله ؛ بعثه الله سبحانه 
ليشي النشاة الأخيرة كما أن الوالدين ينشئان أولادهما النشأة الأول 
وجدنا الوالدين موضوعهما قطم الأولاد عن العادة البهيمية 6 
الايناتة ع تاوس النعل انتما انعا وهو ا بجع اعركاة يعون ترام 
وبيها » واقادة للحياء وحسن الشمائل الي لا قبل للبهائم عتلها 00 
كفوا عن رياضتهم هذه الرياضة لخرجوا أشباه البغر والغم؟ . ذ إن 
الاحافت اراك اعليم سجيلكون اتابعيهم الذين ينشئومهم 7 الثانية 
للدار الآخرة شلك الاباء والامهاث بأولادهم ؛ فبخر فول عليهم العاددات 
الطبيعية .. ولمّا كان خارجاً عن العادات الطبيعية أن يقوم أحد إلى طهارة 
ويتوجه إلى قبلة ويموم بصلاة يقصد مجميعها عبادة ربه سبحاته » أوجب 
الرهولق ذلك كلمك ها للعادات الطبيعية ... 


قال الملحد ( ابن الراوندي ) في شأن المعجزات والدفع في وجوهها : 
إن المخاريق شتى »+ وإن فيها ما يبعد الوصول إلى معرفته ويدقعن 
المعالرف لذنه ودوان اورة أخيا ها يدك للك عن كو نة وليل قو وعلنا 
المواطاة في الكذب . 

تاكاوانت صو للف ف إن لحت ين 3 عدر ال اق لمن 
المدرات العلمية دون تسبيح تسبيح الحصى وكلام الذئب وغير ذلك مما هو 
طلبَة من قَصُرّباع علمه وفهمه » مشفوعة تلك بالنصوص ( واستطرد المتحدث 
لببين أن نبوة الني عليه السلام كانت قد سبقتها نصوص دلت عليها ) ثم 
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قال : انكرفك انيه عرقت العومن 2 لتسيية لتكاوزة تقمه اخرفك 
الأجسام ؛ ومن كان ني نفسه وجسمه بهذا الككال ني الشرف » لم يكن 
مهد او سند عنه زا عرق الغادة مع اعجار لا قبل لليكن كله 
قال ابن الراوندي عن القرآن : إنه لا عتنم أن تكون قبيلة من العرب 
أفصح من القبائل كلها » وتكون عدّة من تلك القبيلة أفصح من تلك 
الفبيلة » ويكون واحد من تلك العدة افصح من تلك العدة » إلى حيث 
قال : وهب أن باع فصاحته طالت على العرب » فا حكه على العجم 
الذين لا يعرفون اللسان » رما حجته عليهم ؟ . 
فالجواب. عن ذلك : إن الكلام الفاظ مقدّرة على معان ملائمة لا ؛ 
والكلام كالجسد » والمعنى فيه روحه ؛ ومعلوم ان الأجساد ‏ من حيث كونما 
اجسادا_ لا تتماوت تفاوتا كثيرا ... وليس كذلك التفاوت من جهة النفوس 
الى هي المعا ني ... والكلام ني القران هو عثابة االحسد » ومعناه روحه الذي 
كنى الله سبحانه عنه بالحكمة ؛ فلم يذكره ني موضع من الكتاب إلا قَرَنه 
بالحكة ؛ وقد قاربت ‏ أا الخصم ‏ بالإقرار يكونه معجزاً من حيتُ 
لفظه للعرب الذين هم اهل اللسان » ثم اردفته بقولك : ا الحجة على 
العجم الذين ليسوا من اللسان في شيء ؟ فنقول : إن في معناه المكنى عنه 
بالحكة الى قدمنا ذكرها ١‏ ما يقوم به الحجة م 
- قال ابن الراوندي الملحد : إن الملائكة الذين أنزهم الله تعالى ف يوم بدر 
لنصرة النبي بزعمكم » كانوا مغلولي الشوكة قليلٍ البطشة على كثرة عددهم 
واجماع ايد .هم وايدي المسلمين » فلم يقدروا على ان يقتلوا زيادة على 
سبعين رجلاً ؛ وقال بعد ذلك : أبن كانت الملائكة يوم أحد لما توارى 
الني ما بين القتلى فزعاً » وما باله لم ينصروه في ذلك المقام ؟ 
فلم يزد صاحب « المجالس » في رده على هذا القول » على أن قال 
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ما معناه إن في حديث الملائكة من اسرار الحكة ما لا تبلغه عمّولّا ؛ وهو 


ولعله بما ينتفع هنا أن نورد جملة الاتهامات التي هاجم با ابن الراوندي 
الاسلام في كتابه «الزمرذ؛ ع والبي ذكرنا بعضها دون يعض > اكول أته 
ما ينفع أن نورد جملة الاتهامات ملحصة ميوبة ٠‏ كما لخصها وبْوٌ ها , 
« كراوس » في بحثه الذي نقلنا عنه ما تقلنا ؟ يول : 


بافتراضنا أن مؤلف الردّ ( يريد «الشيرازي » صاحب «المجالس 
الإواايه و عرد امنيا كوا امن كا فى وا زمره واايتسين المر رو ورهن 
النصن الأصلي للمؤلف ٠»‏ فإننا نستطيع أن نرتب القطع المختلفة امنردة مع 
الأجزاء الرئيسية التالية فن الكتاب هكذا : 
١‏ - سمو العقل على النقل . 
؟ - نقد الاسلام : 
() الاسلام والشريعة الاسلامية تتناقض مع العقل . 
و(ب) معجزات محمد ( عليه السلام ) . 
- فروض عامة . 
تواريخ المعجزات ؛ ومن بين المعجزات الى يعدها المسلمون 
دلائل على نبوة محمد القران نفسه ؛ نمّد إعجاز القران 
(ج) نمّد التواتر في الاسلام 
03 العلم حك البوة ب 
0 الكلام الانساني حادث بطيعه ؛ ولا يرجع قأفئله إل الأيياة 
(ب) والقلك والموسيقى لا يرجعان 2 أصلهما إلى الأنبياء على أن 
بارع اران عمد يعر الآرت الع الى والعري رالا عازم عد 
1 ذاك » والاوجه المعينة الي رد با المدافعون عن الأسلام ٠‏ بل بهم 2 
الدرجة الأولى بالحركة العقلية من حيث هي : فيكفينا أن نعلم كيف كان 
القوم يصطرعون بالحجة ويعتركون بالمنطى والدليل ؛ ولقد بلغوا في ذلك 
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أقصى المدى ابان الفره ابي هي الآن عحون خد ةا اعني المرنين التاسع 
والعاشر بالتار بخ الميلادي ( الثالث والرابع بالتاريخ اللهجري ) ؛ ولا عجب » 
قينا هتشك رةه لتب الاشروحة اتتحد عور ترم" الكاملة عند 
الناحية العقلية الجدلية » بفضل الحوار الذي تيادله المعارضون والمؤيدون ع 
ما أرهف قوة الحجة وضاعف من صلابة الدعائم ؛ وأما قبل ذلك أعني 
ف العَرنين الأولين من تاريخ الاسلام : السابع والثامن » فد كان المألوف 
أن قد شنواً بأمرها 5 أو قل جماعات كبرى من ثلك الشعوب © قد 
أسلمت ٠‏ لكنها - عن وعي منها بذلك أو غير وعي - ظلت محافظة على 
كثير جدا من ميولهم الوجدانية نحوفا كانت تنرّع إليه عمائدهم السابقة على 
ااام اودلاك صمو ابراه اندوقي بعصي دوقيو ل ذا نوا تين صقر 
المتمفين في طريق « الزتدقة » » أعني في طريق الأرتداد إلى العقائد الأولى » 
حتى وإن ظلوا مستمسكين بقشرة اسلامية خارجية ؛ يقول « نيرج » قِ 
مقدمنه لكتاب ٠‏ الانتصار » للخياط . ه إن التاريخ يدل على أن أمر الاسلام 
يتفذ إلا تدريحاً » وم يَخْط إلا خطوة خطوة ؛ ولم يزل في دار الاسلام 
عدد كير 4[ حاب الديانات الأخرى الدبين اقاموا لعقائدهم قواعد 
فلسفية ترتكز عليها ع على حين كان الاسلام ني بادئ أمره لم ببين علماؤه 
ل رم 


ص 61 6© من مقدمة تيبرج ) . 


عل القاذا كان الطر يويند ليرا ماهد نخير (زدياة لضع الدكري 
فقد يراه آخرون طريقاً هابطاً نحو التقص بعد الككال ؛ فها هوذا أبو القاسم 
الصمل قٍِ « كتابف الانوار » ( نملا عن ابن عباد الرندي ْ « الرسائل 
الصغرى » ص 768 ) ينظر إلى مسار الفكر الاسلامي مندف بدايته فيقول : 


١‏ ال سا د سر 
النالي : فكانوا 0 انس وأعلمهم بعد الصحابة ‏ ععاني : الكتاب 


لاخ ؟ 


والعمل بالاقتداء وفهم ما تركه الصجحابة مق البنان + غين ان الإيثار الذي 
اي به الصحابة رق في التابعين ... ثم جاء القرن الثالث فذهب أاكثر 
العلم ... وقل فيهم الخوف والرجاء والصير والشكر ١‏ وكثر فيهم الخوض 
والجدل والخصومة والمراء ... وصارت اله #4 حتصرف ا والشهالة عونا + 
تم جاء القرن الرابع تاقوا ان لامر في الحق واستوحشت طرق الهداية 
للسالكين لما وكثر التفاق ... وفسدت النيات في ذات الله ... غير ان في 
الناس يمايا من أهل التصديق بالقدرة متحققين بالاعان بالقدر ؛ فإذا حل 
دخول القرن الخامس اشتد البلاء بأهل الاسلام خاصة فما بينهم » فكان الكل 
على الكل في القريب والبعيد ... فاذا دخل القرن السادس ذهب اهل التصديق 
وبتي أهل الانكار : ولب الناس عقل البصيرة : وبتي عقل الحجة علييم 
وذه الإسلام فلم ببق الا اسعه ؟ ثم العجب العجب اهل المرن السابع وهم 
اشرار الناس  »...‏ لكن أبا القاسم الصمَّلٍ ر بما كان يحصر رؤيته في حدود 
الإيمان الصادق : و بذلك لم بستطع أن يرى إلا ضعفاً فيه يزداد مع الزمن ؛ 
اما نحن فرؤ يتنا موجهة إلى جانب آخر ار العم قن يعر لأهل 
النظر من مشكلات ١‏ وعندئذ لا 9 الآ فووا عن احر القرة الفاغ 
( الرايعم الهجري ) 0 لا يكون بين النظرتين من تناقض ٠‏ إذ ريما سار 
الضعف في الإيمان جتباً إلى جنب مع القوة في الحجاج المنطني . 


0-7 - 


متسر 
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ذلكمًا اذن ‏ طرفان تناقضا وتصارعا : المعتزلة في طرف » والمتمسكون 
بحرفيه النص . ومعهم الروافض » ني طرف اخخر ؛ الأولون يتزعون نحو 
التجر يد العمل » والآخرون يقَفون عند النصوص بحروقها ؛ الأولون يبييحون 
التاويل إلى غير -حد »: للمكراين كه للم كيه برصى به الكل + 
والات ترود 2 لفون رسا ميم إلى عمل ل داعي هو الاإعان عا نرّل ع 
ولا بجيزون التاويل 32 أكل درجة من درجاته . 
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وكان لا بد للبندول الفكري المتارجح بين ذينك الطرفين المتناقضين أن 
يلقي نفظة :رفظ “قلا يمظن للقن وحدة: كل اللعق: ىق القبول والرقض + 
كلا » ولا يَحْرَم العقل حرماناً تاماً من أن يكون له حق النظر ؛ وماذا لا يكون 
للعقل مجال وللايمان بجال آخر ؟ لماذا لا تسلط العقل إلى آخخر ما يستطيع 
بلوغه » ثم نترك ما بعد ذلك للتسليم الإيماني بلا جدل ؟ 


وذلك هو الموقئ الوسط الذي وتفه ابو الحسن الأشعري 1089م - 
) غبدا بذلك ظريقاً للفكر الاسلامي لم ينقطع عنه السائرون إلى يومنا 
هنا نلقف احشق الأحوى عر كنت اشرو رمولشيق اندها ميدة 
الآراء المتطرفة ؛ فالمعتزلة من ناحية ينظرون إلى صفات الله نظرة مجردة حتىئ 
لتكاد تفقد وجودها » وأهل النص من جهة أخرى يقاومون النزعة العقلية 
مقاومة اتتبت بهم إلى جمود ؛ وأراد الأشعري أن يوفق بين مذاهب السئّة 
توقها بودكدها اميا ل دتكرة والعود م لا عاعداعن» شق عل الأضول 
ولا محتلف إلا بي الفروع . 


ولا نترك هذه المناسبة قبل أن نذكر حقيقة أوردها الشهرستاني وهي أن 
أبا الحسن الأشعري يتتسب إلى أسرة واحدة مع أبي موسى الأشعري (صاحب 
التحكم بين على ومعاوية ) والفسن عسي الاتفاقات ان انا سوس كانق 
وقته يرى رايا شديد الشبه بما راه ابو الحسن ؛ ويروي الشهرستاني في ذلك 
حواراً موجزاً دار بين أبي موسى وعمرو بن العاصء على هذا النحو : 


عمرو بن العاص 2 :او يقدر الله على شيئا ثم يحاسبني عليه ؟ 

ابو موسى الاشعري : نعم 

ابو موسى : لانه لا بذ نظلمك . 

وتعوة إلى حليعا عن الى الجيق الأشيري: #:ورفقه ا ايكون العم مقاها 
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مطلقاً لا يدع مكاناً لمقياس سواه » لأنه يرى أن ثمة من المعطيات الدينية 
الاساسية ما لا بد من قبوله برغم انه يحاوز حدود العقل ؛ فالا يمان بالغيب 
مبدا اسامسى ث الحياة الدينية » على حين أن ١‏ الغيب » ستعصى عل البراهين 
الل قد ظن المعتزلة أنهم إعا يدعمون بنيان الدين بأن بعغلرا ايلات 
للعقل وحده ؛ ويتساءل الاشعري : اذا كان العقل امره كذلك ء شاذا 
تكون قيمة الإعان بالله وبالكتاب المنزل ؟ إنه إذا كانت الأحكام للعقل » 
فلا تبعى لنا حاجة إلى إ يمان تقبله عن عقيدة وتصديق ؛ وإلي لاتساءل هنا 
بدوري : ثرى إلى أي حد كان لابن الراوندي فضل التنبيه إلى هذه الفكرة 
ع تال و ص بار وار عرد يبنا لمعاف ب واي الج ل عراس 210 
حاجة بنا إلى نبي ورسالة » لأن الرسالة إما جاءت متفقة مع ما يدركه العقل 
مَنطِقِهِ ومن ثم فلا يكون لطا مبررء وإما خالفت منطق العقل فوجب التنكر» 
لما ؛ فهل كان هذا هو ما دعا الأشعري إلى التحوط في النظر » بحيث اتتهى 
اوعبات بين العمل والاعان ليكون لكل منهما مجال لا ينافسه 
فيه الآآخر 


وحسبنا دليلاً على قوة الموقف الوسط الذي اختاره الأشعري » أن نعلم 
كم من الائمة الاعلام بعد ذلك وعلى طول القرون التالية ‏ اختار الموقف 
نفسه » ورا كان الشيخ محمد عبده آخر الأتباع الكبار ؛ ولم يكن الجمع 

بين العقل والاعان هو كل ما قدموه » بل كان للاشاعرة آراء أعخرعم ذات 
خطر عظم في دنا الفكر الفلسني اصرح ا الخو لام 
ل 
« الفيض » التى قال أصحابها ‏ اخذأ عن افلوطين ‏ إن الكائتات تفيض من 
الموهر لزت كبا شيع انه الفمروع عق ادن .+ فا عرض 0 
قائلين إن هذا التصور يق عن الله حرية ارادته في خلق ما يريد على الصورة 
ال يويد لذن الكا نات الفاقفنة هو سضندزها قدصن نووت أن نكن 
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للمضدر إرادة تي فيضها أو في منعها ؛ وما الفكرة الثاتية عن الخلق فهى 
النببية الى خعل عن الت تعال سيا اولا "تم تتلمل الأسيات والمسيات: ؛ 
لكن ذلك يؤدي بنا إلى حتمية لا فكاك هنها » فاين عندئذ تكون الحرية 
المطلقة الى نصف بها الله ؟ 


فكيف يفسر الأشاعرة عملية الخلق ؟ إنهم يستندون في ذلك إلى نظرية 
الجوهر الفرد » أي الجزء الذي لا يعجزأ ؛ فإذا كان الوجود ينحل إلى ذرات 
من النوع الذي كال به د عقر يطس قدعاً » فتكون كل ذرة وحدة قائمة 
نذاتيا” > اهيز الى العا للا لأ معي و وان قات شكل معن 
لا قدرة لها على تشكيل نفسها ؛ إذن فهي بحاجة إلى من يشكلها و يجمعها 
مع غيرها أو يفرق بينها وبين غيرها ؛ ومن مثل هذا الجبع والتفريق تتكون 
الأشناء ححا ؛ نقول إنها بحاجة إلى من يتولى تشكيلها لأنها بذاتها لا تحمل 
لكر طلا لله او الم جكاجة المنويدا اكز سا بارع لهال 
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الظاهر أنه كلما بعد العهد بعصر من العصور . ثم جاء الخَلّى يُحيون 
الحياة الفكرية الي سادت ذلك العصر البعيد » تعذر عليهم ‏ إن لم تقل 
استحال علهم ‏ ان يتغلغلوا ثي اعماق تلك الحياة عن طر يق قراءة الموروث 
المثبت في الكتب ؛ فهذا الموروث الباق إن هو إلا نصوص مرقومة على ورق 
محال علينا أن نستشف ما وراءها إذ! كان لا وراء ٠‏ اللهم إلا إذا وقعنا بين 
تلك التضوض هسبها قل نص :هنا ونطى هناك فيشعين به عل الفهم الكامل : 
وبذلك يقفسر العصر الواحد بعضه ببعضه ٠‏ وتصوصه بنصوصه . 

وحاافية اوالاد تاوت عازه اوردها ارو الدلقه العرى: ف اله التقران 
عق الاحسرى القت اماه جدومن ذاهلين » نأل عن المراد بها فلا 
نستطيع الجواب المقنم اول العا نوا عو 131 مقف دل 
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لح وال م يعرم تله الأركي والسبى زاك ليقن بوالمانة 
( رتبالة الثفرات » تحقيق الدكتورة بنت الغاطى + ص 15 ) فا الذي 
0 العلاء عن الأشعري تأجاز له أن يقول عنه إن ظاهره يمني وراءه 
الى كف معدي لبنة ارقن :والننات 1 


فآما من حيث المنهج الأشعري العام » الذي يقسم مجالات النظر 00 
أحدهما يحوز أن يُعْرَض على العمل ليكون له الرأي فيه على ضوء تحليلاته 
المنطقية » والآخر لا يجوز فيه مغل ذلك » لد تخد إعاناً وتصديقا ؟ 
فلسنا نتصور أن يكون في منهج كهذا ما , بتقعدق_النقة الارضن اننا 
وأما من حيث معتقدات الأشعري بصفة عامة » فهي نفسها معتقدات 
أصحاب الحديث وأهل السنة التي : حتى إن خالفهم فيها أصحاب المذاهب 
الأخرى كالمعتزلة وغير هم ؛ لا تودي بصاحبها إلى حيث تلعته الأرض والسماء 

لقد ذكر الأشعري في آخر المزء الأول من كتابه ومقالات الإسلاميين » 
يحمل ما يقوله أصحاب الحديث وأهل السنة » حتى إذا مافرغ من ذلك + ختم 
هذا المصل بقوله : « وبكل ما ذكرنا من قولحم نقول » وإليه نذهب » 
( ص 56”) ؛ اذا ذكر من « قوم » مما قرر أنه يتقق معهم فيه ؟ 

قال : جملة ماعل أهل الحذمث :زالبة + الأقزان بالله ورلاتكته كيه 
ورسله + وما جاء من عند الله » وما رواه الثقات عن رسول الله صل الله عليه 
وسلم » لا يردّون من ذلك شيئاً » وأن الله سبحاته ‏ إله واحد فرد صمد » 
لا إله غيره » لم يتخذ صاحبة ولا ولداً » وأن محمداً عبده ورسوله » وأن 
الجنة حق وان النار حى » وان الساعة اتية لا ريب فيها » وان الله يببعث من 
ف المبور . 

وا اللا سيسات عل قلات قجا تان والرضسة عل العردن 
استوى ) ؛ وأن له يدين بلا كيض » كما قال ( خلقت بيدي ) وكما قال 
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( بل يداه ميسوطتان ) ؛ وآن له عينين بلا كيف » كما قال ( تجحري بأعيننا ) 
وأن له وجهاً » كما قال ( ويبقى وجه ربك ذو الجلال وال كرام ) . 

وأن أسماء الله لا يقال : إنها غير الله » كما قالت المعتزلة والخوارج » 
وأقروا أن لله سبحانه ‏ علماً ٠‏ كما قال ( اتزله بعلمه ) وكما قال ( وما 
تحمل من أنثى ولا تضع إلا بعلمه ) . 

واثبتوا السمع والبصر » ولم ينفوا ذلك عن الله » كما نفته المعتزلة . 
واثبتوا لله القوة » كما قال (اولم يروا ان الله الذي خلقهم هو اشد منهم 
فوة ) . 

وقالوا:* اندلا يكرن فق الأرص مق عون ولأاشر الما ضاف اله وان 
الأشباء تكون عضحة الها كما قال عن وجل ؤزوما تغاءون الآ أن بشاء اشع 
وتكها كال المسلمون نا قاء الت “كانم وملا يغاء ل يكوت: 

وقالوا : إن أحداً لا يستطيع أن يفعل شيئاً قبل أن يفعله » أو يكون أحد 
بقدر أن مخرج عن علم الله » أو أن يفعل شيئاً علم الله أنه لا يفعله . 

واقروا أنه لا خالق إلا الله» وأن سيئات العباد عخلقها الله » وأن أعنمال 
العباد يخلقها الله عز وجل » وأن العباد لا يقدرون أن يخلقوا منها شيئاً . 

وان الله وتى: الؤمقن لطافيه ود ل الكافرمن اران "القت محاتس 
يعدر أن يصلح الكافر ين ؛ ويلطف بهم حتى يكونوا مؤمنين » ولكنه أراد 
ألا يصلح الكافرين ... وأراد أن يكونوا كافرين كما علم ٠‏ وخذطهم ع 
وأضلهم » وطبع على قلو يهم . 

وان النكر,والقي تتفنا + ال دوه 

ويقولون إن القران كلام الله غير مخلوق ... ... ويقولون : إن الله 
- سبحانه ‏ يرَى بالأبصار يوم القيامة كما يِرَى القمر ليلة البدر ٠‏ يراه 
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المؤمنون » ولا يراه الكافرون » لأنهم عن الله محجوبون ...2 ...ويعرفون 
حت السلن الذين اختارهم الله لصحْبَة نبيه صلى الله عليه وسلم » وياخدون 
بمضائلهم . شااغرة ابا لكر د عذا وفيا 
الله عليهم ؛ ويقرون أنهم الخلفاء الراشدون المهديون .. 


على هذا السَّرّد ذكر الأشعري معتقدات أصحاب الحديث وأهل 
السنة :6 ليقرق يعد ذلك آنا هن محتعداته. > وتحن وإن. كنا ار فى اى 
المعري ‏ لكننا في الوقت نفسه نقن حيارى متسائلين : اين اذن يكون إعمال 
العمل الذي قال به الأشعري وحدّد له حدوده ليترك الباق للإعان ؟ اين يكون 
إعمال العمّل اذا كان مما بر يدنا على الازبمان به تصديمًا وتسلما ان الخير والشر 
جميعاً بقضاء الله وقدره » وأن الله يُرى بالأبصار يوم القيامة » وأن الله يقدر 
أن يصلح الكافرين لكنه لا يريد ذلك » وأن سيئات العباد يخلقها الله ... ؟ 
الحق اننا لا نحن قادرون على رؤية ما براه المعري بي الاشعري من استحفاقه 
للفنة الا روفن والد اد نوالا دن قافر وقه دوز كلها يوان الا شعرى نعي اتناك 


ومهما يكن من أمر » فيكفينا من الأشعري منبجه من حيث الصورة 
حتى وإن لم بحد له التطبيق عنده على النحو الذي نود ان نفهمه به ؛ فإذا 
ما انتقلنا إلى الحزء الثاني من كتابه « مقالات الاسلاميين » واستعرضنا 
الرضوعاك اق 'قاق نج كانعة مدان اعقلؤناتة .ون اصحاتب القطر 
أدركنا كم كانت غزيرة في مشكلاتها ومحاولاها تلك الفترة الي نتحدث 
عها )2 اع عنى المرنين الاسم والعاشر بالتاريخ الميلادي ؛ كمد اختلفوا في 
طبيعة الأجسام مادا كرد ارق الطفرة ما اوجه قبولها او رفضها ؛ وي الحركة 
هل تشمل الاجسام جميعا » او مها ما هو متحرك وما هو ساكن ؛ واختلقوا 
في حقيقة الانسان ما هي ؟ وي الروح والنفس » وني الحواس » وهل يممكن 
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أن تصبح للانسان حاسة سادسة ؟ وكيف يفهم الخلق ؟ وماذا نعني بالبقاء 
لقاع نووم «السسة اك ه 3 نعرفة الاننسان ا والمنقائق 
د 0500 4 تلك هي حياة الفكر العر بي قِ 
الفئرة المذ كورة . 
نحن الاآن تي عصر الفلسفة ظ فكا عا هق عغتر' اوفك أن يتحول أى 
« عمل ٠»‏ خالص »© لا يكاد يصادف شيئاً إلا حاول ان يعلله تفللا يقتعة 
و بر صية 4 قار ا مط مظاهر الطيعة وفحيا الى الله ووسودة 3 ولا كانت 
خطي في هذا الكتاب ‏ كما ذكرت فيا سبق عدم الغوص في فروع 
والر ياضية حتى لا نس إلى هذه التخصصات باقوال رحالة عابر 4 وان 
اكتى بالهوامش الثقافية العامة » الي كثيراً ما تكون هي المشير الواضح 
ا ل كانت هذه هي خطة 
الكتاب » فلن أتناولالفلاسفة : الكندي » والغارابي » وابن سينا ( وسادع 
ابن رشد إلى أن يحين حينه من مراحل الطريق ) لن أتناول هؤلاء إلا باشارات 
تحوم حول حماهم ولا تقع فيه ؛ وإلا فهل يحوز أن يكون ٠‏ العقل » مدار 
الحديث » وأن يكون القرنان التاسع والعاشر الميلاديان هما الفترة اللي يدار 
حوها الكمر عددوة أن رذ :ذكر لخجالعة «التقل و عددقة .+ الكتدى : 
والقارا بي » وابن يتنا م 
واناا الكتدف ابو تسل عتو يق ااستحن از خمن بن كين الدفق 
عع ال "كننام والتف رك اجات تسروف العرتيضة أنه كان ولق 
اشتغل بالفلسقة منهم » فقّد ولد بالكوفة ‏ وكان أبوه اميراً عليها ‏ ودرس 
في البصرة وبغداد » فقد بدأ حياته العقلية متكلماً » وشارك المعترلة في بحوئهم 
نض 


عن العدل والتوحيد وغيرهما من مبادئ المعتزلة الي بسطناها في أكثر من 
مناسبة سابقة ؛ لكنه انصرف فما بعد عن علم الكلام » إلى التفلسف النظري 
المجرد » ناهلاً في ذلك عن أرسطو وافلوطين » وكسائر الفلاسفة المسلمين » 
حاول أن يوفق بين أصول العقيدة الاسلامية ونظريات الفلسفة اليونانية . 


وماتخنان ا مزق هذا هن الاسرقة الغري الأول + شترات قلرلة من 
زسائلة + وهن ما كان متا اخاضا فحاولاته ى. تعلل طائفة من الظواهر 
الطبيعية » كالمطر والضباب ولون السماء وما إلى ذلك ؛ وهي وإن تكن 
مسائل عارضة لا نمس شيئاً من صميم فلسفته ٠‏ إلا أنا تقدم لنا لمحة من 
الأطان النقلن الذى اغائن: قنه و وما قد حا حرنام هنا من رسائلة ماعوة تن الدع 
لاني عن بورويتافل الكتدق انلكش شف لد كتون حم فيك للا و ا 
رده )ان 

فلماذا تمطر بعض الأقطار دون بعض ؟ هكذا مثل الكندي فأجاب 
وائلة فاشويةه تعد أن ذ كرات القسين فى تيون الأرضى واشواة : 
فيحن عنارت :ترجا المي إلى كرات اللكانة اوعدو عن الشمين قال 
«وكل جسم بَرَدَ » انقبَضّْ » واحتاج إلى مكان أصغر من مكانه قبل برده ؛ 
وكل جسم حَمِي » انيسط » واحتاج إلى مكان اعظم من مكانه قبل حَمِيه ؛ 
فسال الهواء من جهة الموضع المنبسط الحار إلى جهة الموضع المتقبض البارد ؛ 
راان القرام تر ملعتن درييها تان عاكها ال هي لات الوا و 
وسيلان الماء موجاً ؛ فلذلك ما يكوت أكثر رياح ارما النفي مكون وه 
الشمس في الميل الجنوني حامياً » لمسيلها من الجنوب ‏ المتسع بإحماء الشمس 
للمواضم التي في جهة الجنوب ‏ إلى الشمال المنقبض ببرد هواء الجهة الشمالية 
البى بعدت عنها الشمس ... » . 


«فإذا كانت الشمس في الميل الشماللي » حميت المواضع البي ني الجهة 
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الشهالية » وبردت الي في الجهة الحنو بية » سال الواء الشهالي واتسم لحرارته ) 
إلى اللنهة الختوبية »+ لانقياض المواء الحتوي يبرذه: 4 قلذلك. تكون ١‏ كثر 
رياح الصيف شمائل » وأكثر رياح الشتاء جنائب ... » ( ص )97١‏ . 

« فإذا تناهى البخار إلى موضع ) هده من معت الشمس بعلا يبرد جوه 
بالممدار الذي يحصر ذلك البخار ويُعلّظ 2-6 استحال ما ماسه من 
اللو اما موف تخلة» امطارا بسائلة إل الأرضن نا كان فيدق اللنكان الما ب 
( ص ؟/ا). 

« فأما إذا كانت المواضع التي ينبي إليها البخار مواضع عادم ةلا يجصر 
بخارها ويتّرده » تعداها البخار ... »( ص 75 ) . 

تلك أسطر من إجابة الكندي ني التعليل لسقوط المطر © آثرنا نقلها 
تضوييا :"بز القاوفة فودجاً من كف العبارة العلسة كت ارمكك 
بصاحبها على أن يضبط اللفظ ضبطا لا يزيد على المطلوب كلمة ولا ينقص 
كلمة . 

كذللة اجاج الكتدى كاله تل ل الضياف اجا بة "فيا الدقة تسيا 
التي لحظناها في تعليله لسقوط المطر ؛ فبدأ جوابه عن ظاهرالضباب هكذا : 

وإن الأمخرة إذا عَلََْ في الجو » انعقدت » إذا عرضّت لها الأسباب 
ال دة القن عدوا يوالها بر عن المطر) وكان منها الغمام ؛ فإن تت 
في موضعه إلى أن ثم استحالته وفساده » 0 يحدث الضياب من ذلك 
الغمام » وإن عرضت ربح في البو أعلى من الغمام » فحطّنّه إلى الأرض 
حتى اها » كان ما انحط من القمام وانتهى إلى الأرض ضبابا ؛ ذان 
الضباب ليس هو شيئاً غير غمام منحط إلى وجه الأرض » متحلل بحَمي 
الحواء المماس الأرضّ ؛ ولذلك إذا كان الضباب تاماً عظياً كان دليل 
صحو » لأن العلة التي حطتّه من العلو » تنْدِمه الموضم الأعلى من الحو 
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الكندي الفلسفية » ص 5/ا) . 


ومالك 'البائن 'تعناذ لا تر فق الوق" اللازوودى ق. يه اسان 
وطن الع اوه الاب امج ودف التلية لقاع اقناره الرطيية :+ 
ما ملخصه ( والتلخيص لناشر الرسائل ) )١(‏ لون السماء ‏ إن كانت 
ذات لون لا يمكن ادراكه بالحس » كما لا يمكن معرفته بالاستدلال ؛ 
(؟) كل الأجسام الشفافة » أو المتخلخلة » كالمواء والماء واللهب - وهي 
الأجسام «السيّالة » أو غير المتضامّة الأجزاء ‏ أو هي الأجسام « الى 
كه اجر تاتب بعري كادي ارد هاسعو 
بذاتها ؛ (©) الجسم الذي يتآثر بالضوء هو الجسم «المنحصر» (أي 
التكتي الأجراة ومق تعئل الحرارة فى ذاتهى كديا + كيا انه رقيل 
الضوء لا في ذاته » وإن كان يعكسه ؛ وإذن ممصدر الضوء الذي نشاهده 
هو انعكاس الضوء بحن عاكين له رهد الصيره ء لا يرى بذاته » 
ا ؛ (؛) تتفاوت الأجسام المستضيئة بحسب قابليتها 

لآن تعكس, الضوء ؟ .ز6) الصوء الذي ترام في. الى . صنو متعكس: من 
الذرات البخازية والأرضية التى يحملها الحواء ؟ وإذا تجاوزنا طبقة الحواء 
الحامل لهذه الذرات » الغدم ينا يعكسس الضوء وكان الظلام ؛ كما أن 
الحرارة في الحو المرتفم ع تنعدم لعدم وجود الجسم الذي ينفعل بها » ولذلك 
توجد البرودة في الحو المرتفع » (5) النار لا لون لها ١‏ إنما اللون للاأجسام 
لني تستحيل ناراً بحسب طبيعتها » وذلك لأن اللون لا يكون إلا للجسم 
المنحصر (اي الكثيف ) المتضام الأجزاء الذي يعترض البصر ؛ (90) 
الكوا كب أجسام ذات لون » فهي١‏ منحصرة » ل اوفك كس 
بعضا ؛ (8) لا كانت طبيعة الجو المرتقع الخالي » هي الظلام » لعدم وجود 
ما يعكس الضوء فيه ؛ وكاتت طبيعة الجو القريب من الأرض تسمح 
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اه نه كوو اففرة الخراك الوعودة: هذا بحي بد وال كنس 
الضوء » فإن الكندي مخرج من ذلك بان لون الجو - وهو الكضي برام 
لون مختلط من ضياء وظلام » وهو اللون اللازوردي الذي لا يعدو ان 
ا ال 
طن حادب الم 7 


تلك تهاذج قليلة من فيض غزير » أردنا بها أن نقدم مثلاً للطريقة 
العلمية في المشاهدة ودقة الوصف عند فيلسوفنا العربي » كفينا انفسنا 
مئونة الخوض في نتاجه الفلسفى الخالص ٠‏ جرياً على الستة التى رعمناها 
لأشه ن ستارحة مو لمشت جنا رودن او <الرهاكه اللقاف الفاية 1 
دون الدراسات المتخصصة المتعمقة الفاحصة . 

وإنه ليطيب لنا في هذا المقام أن نقدم عن الكندي ثتَفا من الصورة 
الحية الى رسمها له الخاحظ في «البخلاء » ٠‏ فذلك كفيل بأن يمد لنا 
الرجل في صورة إنسانية لها جوانب قوتها وجوانب ضعفها » إذ ما أيسر 
أن يتزلق الإنسان مع الوهم فلا يكاد يتصور أمثال هؤلاء العظماء في دنيا 
الفكر ناساً كسائر الناس ني أمور معاشهم » يقول الجاحظ فما بقول عنه » 
وقد كان الكندي مالكاً لعقار : « كان الكندي لا يزال يقول للساكن ع 
وونا قال للجاز 82 إن ق الذار انراة نبا حمل ؛والوحمى رما أسقطت 
من ريح القِدّر الطيبة » فإذا طبختم فردّوا شهوتها ولو بغْرّفة أو لَعْمَهَ » فإن 
الغمن-يردها السين .د .فكان إزوعا نوافى: إلى يك السَكَانَ 
والميران ما يكفيه الأيام ... وكان الكتدي يقول لعيالك : أنتم أحسن حالاً 
من أرباب هذه الضياع ؛ !نما لكل بيت منهم لون واحد وعند كم ألوان . 


»سام اد مداه هم 


[ وقال احد المستاجرين لداره ] 1 قم ابن عم بلي ومعه ابن له © 
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وإذا رقعة من الكندي قد جاءتني : « إن كان مقام هذين القادمين ليلة أو 
ليلتين » احتملنا ذلك ؛ وإن كان اطماع السكان في الليلة الواحدة بحر 
علينا الطمع في اللياليى الكثيرة ) 3 فكتبت إليه : «ليس مقامهما عندنا 
إلا شهراً أو نحوه» فكتب إلى : إن دارك بثلاثين درهماً » وأتم ستة » 
لكل رأس خمسة » فإذا قد زدت رجلين » : قلا بد من زيادة خمستين )» 
فالدار عليك من يومك هذا بأربعين» ؛ فكتبت إليه : :وما يضرك من 
مقامهما ٠‏ وثقل أبداهما على الأرض الى تحمل الجيال » وثقل مؤنتهما 
عطاك ادن را ل نو الوان احم علي 
هجمت » وأني أقم منه فها وقعت » فكتب إل : 

« الخصال الي تدعو إلى ذلك كثيرة ٠‏ وهي قائمة همعروفة ؛ من 
داك جرع مداه االو يوتحم ينزو تا اجو 3 وين :5 أن 
الأقدام إذا كثرت ع كثر المشي على ظهور السطوح المطينة » وعلى أرض 
البيرت المجصّصة » والصعود على الدّرج الكثيرة » فينقشر لذلك الطين » 
وينقلعم الجص ء ويتكسر العتّب » مع اتثناء الأجذاع لكثرة الوطء ع 
وتكسرها لفرط الثقل ؛ وإذا كثر الدخول والخروج والفتح والإغلاق 
والأتفان سام لافطال جح يفيف لوانت ليت الرزّات ؛ وإذا كثر 
الصبيان وتضاعف البوش زعت مسامير الأبواب : رعلعة كل ضة ع 
ونرِعَتْ كل ررّة 2 0 كل حوزة ... هذا مع محريب الحيطان 
بالأوتاد وخشب الرفوفا . 

« وإذا كثر العيال والزوار والضيفان والندماء » احتيج من صب الاء 
واعاد الحينة لقا 6ه بوالتر از الراشحة ؛ إلى اضعاف ما كانوا عليه ؛ 
فكم من حائط قد تأكل أسفله » وتنائر اغلاة. 6 :واستركى أباسه » وتداعن 
بنيانه » من قطر حُبٍ ورشّح جَرّة ومن فضل ماء البثر ومن سوء التديير ؛ 
وعلى قدر كثرنهم يحتاجون من الخبيز والطبيخ ومن الوقود والتسخين ؛ 


٠و‏ م« 


والنار لا تبقى ولا تذر » إعا الدور حطب لا » وكل شيء فيها من متاع 
فهر أكل لحا ؛ فكم من حريق قد أتى على أصل الغلّة » فكلفتم أهلها 
أعلظ النفقة + ووعا كاق' ذلك عند غاية العسرة وؤعناة الحا + برعا 
تعدّت: تلك الحناية إلى دور الخيران © والى خاورة الأبدان والأمؤال ؛ 
فلو ترك الناس حينئذ رب الدار وقدر بليته ومقدار مصيبته » لكان عسى 
ذلك أن يكون محتملاً » ولكنهم يتشاءمون به » ولا يزالون يستتقلون 
ذكره » ويكثرون من لائمته وتعنيقه .. ... و ونكتى بهذا القدر من تلك 
الصورة الأدبية الساخرة بالفيلسوف الكندي . ( راجع ٠‏ البخلاء » تحقيق طه 
الحاجر ي ) قصة الكندي ؛) ص م-”17). 


لم يكن قد مضى على موت الكتدي إلا خمسة أعوام » حين ولد 
الفارابي ( )450-81٠١‏ ؛ ونحن إذ نكون في صحة الفارابي » انما 
نكون مع رجل ذي أصالة أصيلة في الفكر الفلسفي وي تحليل الفنون من 
شعر وموسيقى ؛ فلم يقتصر الرجل على أن تمثل فلسفة أرسطاطاليس وأن 
درس المنطق الأرسطي شارحاً إياه » ومن ثم أطلق عليه اسم « المعلم 
الثاني » - على اعتبار أن أرسطاطاليس هو المعلم الأول بمنطقه ‏ بل زاد 
الفارابي على ذلك من تفكيره الفلسفى والنقدي ما عظمت به مكانته ف 
عالم « العقل » من تراثنا الفكري و اذا كان لا امتادويسة: إنا عو الاتستقاء 
بلمحة من دنيا الرجل ‏ جرياً على منهاجنا في هذا الكتاب ‏ قلتكن تلك 
اللمحة وققة عند كتابه و إحصاء العلوم 6 ' 


فليس عبثاً ولا مصادفة أن نحد كثيرين من الفلاسفة الأعلام ني 
العالم كله قدعه وحديثه ‏ يقفون من علوم عصرهم وقفة متأملة قد تقصر 


امم 


والثر تيب بجيء كاشفاً ‏ إلى حد كبير ‏ عن وجهة نظرهم فما ير يدونه 
لعصرهم من توجيه علمي 3 فلئن كان الرجل العادي' من رجال العلم 
يكفيه أن يتقن علماً واحداً تخصص فيه » فإن « فيلسوف العلم » لا يرضى 
عن نفسه إلا إذا اتخذ موقفاً « أعلى » من العلوم لينظر إليها النظرة المقارنة 
الي قد تنبي بتوحيدها جميعاً في منظومة واحدة » فيها ما هو أدنى وما 

عا لشي ا لد ال 


بدأ المارابي هذه العيارة الي يوصح قبا خطتحه قِ تصشيىف العلوم 
المعر وفة ني عصره » وترتيها ٠‏ فيقول : 


«قصدنا في هذا الكتاب أن نحصي العلوم المشهورة علماً علماً . 
ونعرف جَمَل ما يشتمل عليه كل واحد منها » واجزاء كل ماله منها أجزاء » 
وحمل رشا ىر كل وانعة فلن اب اهار عله اق حصن كول الاول لق 
علم اللسان واجرّائه ٠»‏ والثاني في علم المنطق واجرائه » والثالث في علوم 
التعالهم ( > الريافة ) وهي العدد والحندسة وعلم المناظر وعلم النجوم 
التعليمي وعلم الموسيقى وعلم الأثقال وعلم الحِيّل (- الميكانيكا ) ؛ 
والرابع في العلم الطبيعي وأجزائه » وني العلم الإلمي واجزائه ؛ والخامس 
في العلم المدني وأجزائه » وني علم الققه » وعلم الكلام » ( إحصاء العلوم » 
تحميق الد كتور عمان امين » ص "1 ) . 


ونظرة سريعة إلى هذا التقسيم تكشف عن جانب مما أراده الفار ابي ؛ 
وذلك أن اربعة اقسام من ٠‏ الخمسة » خاصة بالعلوم النظرية ء واما الخامسس 
فخاص بالتطبيق العمل عل الحياة الاجاعية 2 المدينة والحياة المردية 
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ق العقيدة والفريمتم: كاقاكيزايت القازاق أن يفول ١‏ إن عدت الفكر 
النظري لا بد أن يكون هو التطبيق عل الحياة العملية ؛ هذه واحدة ؛ 
الا خرى هي أنه في نطاق العلوم النظرية نفسها : سار هن علوم الصورة 
( اللغة والمنطق والرياضة ) إلى عر المادة ( الطبيعة وما وراء الطبيعة ) ٠‏ 
اع" أنه يان هايفا من. الأعم إل الاحضن فالعلم الأخص لا يستغني عن 
العلم الأعم » ولكن العكس غير صحبح ٠‏ بمعنى أن العام يستغهي عن 
الخاص ؛ فاللغة والمنطق والرياضة لا يعنيها ان تنحصر في مادة علمية بذانها » 
لأنها «مقولات صورية» قابلة لأن تمتلقء بأبة مادة علمية ؛ وأما علم 
الطبيعة وعلم ما وراء الطبيعة فلهما مادة علمية معينة لا بد من تناولها » 
على ان بحري هذا التناول قي إطارات اللغة والمنطق والرياضة . 

ويقك بجنا اميه بواخفة لفيا نين ميان لوقيو الف انا 
وقفة تحليلية تكشف عن تفاذ اليصيرة عند الفارابي من جهة ١‏ وتفيدنا 
نحن اليوم فها بمس موضوعها من جهة أخرى ؛ وإتما قصدت إلى ما 
ارتاه القارابي في طبيعة «الشعر » ما هي ؟ (راجم وإحصاء العلوم ؛ 
ص 5 58 ) ؛ وذلك لان فيلسوفنا القارابي قد وصف طبيعة الشعر 
ومهمته الى يؤديها + وصفاً يضم به الأساس لمذهب في الفن الشعري ١‏ 
تو اله 1 الشعر في النقد الأدبي المعاصر ٠‏ نذا كر 
ماعل شعل الخال رأي .!١‏ الوكارد الذي ب ق كتابه و مبادئ 
النمد الأدبي » . 


ومودى هلا المدهب الغاراني هو أن الغاية الي د ار ٠‏ هي أ 
بورة 0000 بينها فى لطر المرْتحَى علاقة الاشارة الموحية : 0 صدق 
هذا المذهب لكانت لنا به ثلاثة معايير يكمل بعضها بعضاً حت 
ان تميز جيد الشعر من رديئه » أولما : أن ترسم القصيدة صورة أو 


.م 


ضورا ككائل أجوازها بنعية: تكن تميورها 6 :وتاننا”:“اتتيكون الليؤوة 
المرسومة من قوة التداعي ما تستجلب به إلى الذهن شبيهاً لها من الخيرة المكنونة 
عند قارئها ؛ وثالئها : أن تكون الصورة المستدعاة حافزاً لصاحبها على 
اصطناع وجهة للنظر » ينظر با إلى العالم » قيصطبغ بها سلوكه عبلى وجه 
الإجمال . 


بي عر دامر 


إذن فهذه ثلاث خطوات تتحقق بها طبيعة الشعر : : صورة ترسم 

أولاً ؛ فخبرة خاصة تستدعيها هذه الصورة المرسومة من ماضي ذ كرياتنا ) 

ثانياً ؛ فوقفة سلوكية نمفها إزّاء العالم بناء على هذه الخيرة الخاصة 2 

ثالئاً ؛ وسأعرض عبارة القارالي: بنصبا » مجزأة ثلاثة أجزاء » كل جزء'منها 

يصف مرحلة من المراحل الثللاتث ؛ معقباً على كل جزء من النص بشيء من 

الشرح يلي الضوء على معناه : 

» الأقاويل الشعربة هي التي تؤلف منها أشياء‎ ٠ : يبدأ الفارابي بقوله‎ - ١ 
شأنها أن تحبل في الأمر الذي فيه المخاطية الا عا 4 أ فنا‎ 
اكسل ان الس هو للقوازنا جيالا او كسا دا اله دمر‎ 
. أو غير ذلك مما يشاكل هذه»‎ 


إلى هنا يتبي القارابي من الخطوة الأولى » وهى أذ لقي 
خيالاً ما » في الموضوع الذي يريد أن يخاطب الناس فيه » أي أن ترسم 
القصيدة صورة ما ء لا يتعكس فها الواقم اتشكاما فباكر ا :ومع هذا 
أن الصورة الشعرية لا نجيء ء محا كاة للحقيقة الواقعة ني عالم الأشياء » بل هي 
ضووة ار :خا القاعر' ادرايها كما ورين له كن 6 رولا يشترظ أن تكون 
الصورة المرسومة محببة إلى النفس » بل قد تكون كريهة منفرة تبعاً لنوع 
الفكرة الي يريد الشاعر أن يوحي ا إلى القارئ » والني ستكون بدورها 
5220586 البرك ال وار قار أن يقفها إزاء العالى 4 إذ قد يريد 


لحن 


الشاعر لقارئه أن يَرْوَرٌ عن فعل معين احياناً » كما قد يريد له أن يبل على 
اخربانقايا اخر .+ 
؟ - ننتتقل الآن إلى الحزء الثاني من عبارة القارابي » وهو الجزء الذي 
يصق به المرحلة الثانية » عندما يتأمل القارئ الصورة الى قدمها 
اند العاطر .بال "لتقت عللها بو كم اول لكان فم افيه كران 
ماضيه بينها وبين الصورة الحاضرة أمام ذهنه شبه ؛ فى هذا الجزء 
قولة الفاران: 2 © درفن اعفد" اإستهمال» الأفاوويل الشوية.- 
عند التخيل الذي بقع عنها في أنفسنا ‏ شبّه بها يعرض لنا عند نظرنا 
إلى الثىء الذي يشبه ما يعاف ؛ فإنا من ساعتنا ميل لنا في ذلك 
التييع انماما يعاقاج افعوم أعدا حنه فته + ,وإنا جنا أنه 
النس"ق اللخفيقة كنا يحل لنا ف 
وهذه هي الخطوة الثانية » فبعد أن ترسم الصورة الي قدمها الشاعر 
في ذهن القارئ » يحدث له نفس الشيء الذي يحدث حين ينظر إلى شيء 
لصن فق :دان كزيباً ا لكدايضية هنا اخر كريا + مخض الخبية شييه 
الى الذهن » قن الحقائق التفسية المعروفة » ذلك القانون الذي يسمونه 
شانؤق التااعي كلد ضسه أنه اذا تأنترة ف تخير قلف كيان لع سنت من 
الأنباتك' اريط عاق النكان ادها بالاخر #ديسية إذا عرس للك 
أحدهما » وثب الآخر إلى ذهنك قور ؛ فقد تصف التىء الواحد يصفتين ) 
كلتاهما ب من حيث الواقع - صحيحة + ومع ذلك فإحداهما تكون 
يدحا + والاترى تكزن كرا نييما يعم كل طينا إلى الدفن + 
قالأمر كما يقول الشاعر في عسل النحل : 
تقول هذا جاج الزهر نمدحه وإن دممت تمل فيء الزنابير 
لك كلاذا يعدله الغاض غلا :ان نكي 'الصورة الخشالة فى انفمنا 


م 


شيئاً سواها ما يشبهها ؟ إنه يفعل ذلك لأن الصورة الخبالية ‏ بحكم كونما 
خيالية الل ااإرات ينك ماخر لل كوي رجانه المع 
أداة تمس بها العالم الخارجي مسا مباشراً » وإذن لا بد أن أستعين بها على 
إخراج شيء آخر من مكنون نفسبي » تتوافر فيه هذه الصلة المباشرة بعالم 
الأشياء الخارجية كما هى واقعة » يصلح أساساً للوقفة السلوكية الي يراد 
لي أن أقفها . 

ولعله من المقيد هنا أن نسوق مثلاً نوضح به ما نريد ؛ خخذ هذه 
الأسات الثلائة : 
عير مجد قٍِ ملي واعتهقادي وح باك ولا ترئم شاد 
أبكت تلكم الحمامة أم غندا الت على فرع غصنها الياد ؟ 


فها هنا صور يلاحق بعضها بعضاً ليقوي بعضها بعضاً » حتى لكأنما 
هي صورة واحدة : باك ينوح وإلى جواره شَادٍ يترتم نالحد 
المنئوم وإلى جواره بشير هتف بالبشرى ؛ حمامة تغمغم على غصن مياد 
فلا ندري أهو بكاء منها أم غناء ‏ فهل يراد لنا أن نقف إزاء هذه الصور 
فق ذاتبا لا مخاوز حدوودها:؟ كلا ء .بل الراد أن. تاملا الضون عدت 
النقلة منها إلى أشباهها مما قد خيرناهفي حياتنا الماضية » ققد يعود إلى خاطري 
بسبب حضور هذه الصور في ذهني ‏ آمثلة خبرتها بنفسي وعِشتها » إذ 
كت اذوق من الف ما الزرالخة حلوة ومرزه مع 4 انالا جدوى, مي غلذة الضوارة 
التي رسمها الشاعر لحمامة تغمغم فلا ندري أبكاء هو أم غناء » ما لم تكن 
هذه الصورة مثيرة في نفبى هذا السوّال الذي ما ينفك يعاودنا إزاء مئات 
المواقف وألوفها : ترى أيكون هذا الأمر خيراً ام يكون شرا ؟ - ولكن ماذا 
بعد أن يثير الشاعر من نفسي كوامنها ؟ إنه بذلك يِبيّى السبيل إلى المرحلة 


م 


الثالثة والأخيرة » وهى أن تتبلور عندي في النهاية وجهة معينة للنظر ؛ فق 
عالة' هذه الاباك لذ كزرة © للأنيلة أن بكي فى «الأمن :إل بوؤققة من سار 
على الحوادث » بحيث ينظر إليها فإذا هي عند العقل سواء ؛ وإنها لنظرة 
من شأتها أن تشكل سلوكي في مواقف الحياة العملية » وهنا نتتقل إلى الجزء 
الثالث من عيارة الفاراني . 
© - ففي الزء الثالث من النص الذي نعرضه » فتعرض به مذهباً متكاملاً 
في طبيعة الشعر » يقول الفارابي : « إننا نقعل فيا تخيله لنا الأقاويل 
الشعرية ... كفعلنا فيها لو أن الأمر كما خيله لنا ذلك القول ؛ 
وإن علمنا ان الآمر ليس كذلك » فإن الإنسان كثيرا ما تتيع افعاله. 
مخيلاته أكثر مما تتبع ظنه أو علمه ؛ فإنه كثيراً ما يكون ظنه أو 
غلته رق اذا لتخيلة © امكوق اقهلة: وعست: يله لذ ميت له 
أو اليه ب 
في هذا الجزء من عبارة الفارابي وصف لتاثر الانسان 0 
ذهنه من خيال » حتى وإن علم أن:واقع الأمر لا يطايق هذا الخيال المرتسم 
وهو جزء مليء باللفتات النفسية الناقذة ؛ فعلى الرغم من أن قارئ ا 
حين يحد نفسه إزاء صورة لا يشك ني أنها نسج من وهم الشاعر ؛ إلا 
ال سي يصدر في سلوكه عما خيّله له الشاعر : لا عن علمه 
هو بالواقع علماً قد يضاد هذا الخيال ؛ ولا يفوت القارابي أن بلاحظ هذه 
الملاحظة العامة عن الطبيعة الإنسانية » وهي أنه إذا ما تعارض وهم الإنسان 
مع علمه بالواقم : فالأغلب جداً أن ييل الإتسان نحو التصرف وفق 
وهمه . غاضاً نظره عن معرفته العقلية » ما حدا بفلاسفة المهج العلمي 
جميعاً الا يدخروا من وسعهم وسعاً ليلفتوا أنظار العلماء » - وَدَعْ عنك 
عامة الناس - إلى هذه الحقيقة العجيبة من طبيعة الإنسان وهي أنه بتاثر 
بأوهامه إلى الحد الذي يعميه عن رؤية الواقع كما هو » وحتى إن رأى 


لين 


الواقم رؤية واضحة , ولبثت أوهامه قامة » كان الأرجح ‏ إذا م يلجم 
طبيعته الجامحة بالشكائم ‏ أن يلى نداء الوهم قبل ان يصغي إلى صوت 
الحقيقة الواقعة . 

وعلى هذا الجانب من الفطرة البشرية يببي الغارابي خطوته الثالنة في 
مذهبه عن الفن الشعر 4 اذ بزكن ركو الزائق أوديكاة إلى أن الخفر 
اذا أجيد فيه ١‏ عرو كان :قبينا أن يقن القارىئ فقن ثلوماهن داق نيه 
أي نما تصرفه عن إدرا كه الواعي : بحيث يواجه الصورة الخيالية ,2 
وكانما هو يواجه أمرأ واقعأ » بل ما هو اقوى اثرأ من الأمر الواقع . 

والحق ان هذا موضع من مواضع السر تي الفنون كلها ؛ شن ذا ينظر 
إلى المسرحية الحيدة ولا ينسى أنه إزاء عام سن خخلق الفنان » فيكاد يضحك 
مع من يضحك على خشبة المسرح ؛ ويبكي مع من يبكي : متوهما انه ازّاء 
عالم الحوادث الخارية ؟ . 

ونعود إلى عيارة الفارابي لتتتبء تولك عرف اتز لكي خارف قارقه 
إلى وقمة سلوكية : اذ يعول : «واعا تستعمل الاقاويل الشعرية في مخا 
إنسان يسنهض لفعل شيء ما + باستقرار إليه واستدراج نحوه : 

وذلك إما أن يكون الإنسان المستدرج لا روية له ترشده فيض نحو 
المععل الذي بلتمس منه بالتخييل حو لمحيل معام ا 
5 ادي بودي 0 ” 
0 

وواضح من هذه الفقرة أن الناس من حيث الروية العقلية صنفان : 
فكت مثيم لأ يصدر ق أضالة عن روية وتدير 6.واذن «الكغر أصلح 
ما يكون لهذه الطائفة من الناس . لأن الصور الخيالية التي يقدمها لهم الشاعر 


م548 


لن تحد في أنقسهم علماً آخر يناقضها فيعوق فعلها » ولا غرابة إذن أن 
وبواد زه لقي كن ضوع عبان ماكر ال املو ليه ف ار واس 
التاريخ » وي الإنسان الفرد وهو ني سورة شبابه ؛ وأما الصنف الثاني من 
الناس » وهم أولئتك الذين أخذ المنطق العقلي بزمامهم ٠‏ فتراهم يلون 
الأمور على وجوهها قبل أن يأخذوا في العمل ٠‏ كما راح 507 
الأمر على وجهيه : ابقاء أم فناء ؟ قبل أن هم بفعل معين في موقفه الذي 
كان فيه ؛ فهمة الشاعر إزاء هؤلاء أن يقطم عليهم تفكيرهم المنطقي 
المادئ » ليدس في أنفسهم حافزاً يحفزهم إلى سلوك معين قبل أن يحول 
تمكيرهم قي" العواقي :دون الضرف عل التبدر المراد لحم أن يتصرفوا به ؛ 
لهذا كله كان لا بد للاقاويل الشعرية - كما يقول القارابلي في جملته 
الختامية  ٠‏ أن تُجَمّل وتَريّن وتُفَخَم ويجعل ها رونق وبباء» . 


2 ع 3 


للها تفازية الفازاي: ق سوق الشتوي ماذااعنياة آذ بكرن : 
وهي نظربة أو جزها وركزها في صفحة واحدة من كتاب » ولكلها جديرة 
نا يدرس وتخليل وتطوى م زر عا تخرانيب قوتها و يُظهر تواحي ضعمها ؛ 
ومن النتائج القوبة الي تتفرع عنها : حلها لاشكال ما ينفك قائماً بين النقاد : 
وهو : هل بحخضع الفن للاخلاق » او ان القيمة الجمالية في الفنون مستقلة 
عن معايير القضيلة ؟ أو بعبارة تلوكها السنة النقاد اليوم : ايكون الفن 
هادقاً أم لا يكون ؟ 

اللو كدق أنه لفقي عوابا ويف 1 اتنيز اديه نلا وفوف البدقلة 

قالعره فاضا لحاس ون عا القى مق قالع وهال نالا جلف عق 
ناحية أخرى ؛ فلكل من المجالين معياره ؛ فلا فرق عند الفن بين أن يصور 
الفنان فضيلة أو أن يصور رذيلة » ما دام قد أجاد الور 2 كلما 


0 


الحالتين » وهذا هو «ملّْن» يصور الله ويصور الشيطان فيجيد في 
الصورتين معأ » بل لعله في تصوير الشيطان أجود وأقوى ؛ وإذن فهر فنان 
عهطل.ه كما هو فنان بتلك 3 


لكنني أجد النظرية الفارابية تحل الإشكال حلاً وسطاً » قد يصادف 
قبول الطائفتين المتقاتلتين جميعاً ؛ فا دام الشعر عنده وتستطيع أن تقول 
الفن كله يستهدف في نهاية الأمر استثارة القارئ ليقف موقفاً سلوكياً 
معيتاً » إذن فالغاية الخلقية ‏ ونقصد بالأخلاق هنا السلوك بوجه عام 
عدار النة الف + “لكن القن شع حنية اخوع :ب ل كر ختدرا اذا 
هو الذي الرعظ بطر ع باقر ]اذ ليتق ينا الضيوارة اللحالة أزلاً الى 
لا يراعى فيها إلا معايير الفن وحدها ‏ ثم يترلك الأمر لما توحيه الصورة 
الرشرمة نوطالفا #طاذاننا #اتجه صوره معي إلى انب رحد فا قيفي 
وسلك على هداها » كان الشعر ببذا قد حقق الغاية الخلقية دون أن يجعلها 
هدفاً مباشرأ ؛ وكذلك قل ني صورة منفرة كريهة يرسمها الشاعر ‏ 
فيطالعها من يطالعها » فيعافها » فيكف عن مزج نفسه يبا ؛ فها هنا أيضاً 
يحقق الشعر ما تبتغيه معايير الأخلاق باجتناب الشر ؛ ولكن الشعر لا 
يحقق ما يحققه في كلتا الحالتين إلا عن طريق خدمته للفن الشعري ذاته . 


كك 0 8 


تحدث الفارابي عن مضمون الأقوال الشعرية في الفصل الذي عقّده 
لعلم المنطق من كتايه و إحصاء العلوم » لأنه أراد مقارنة العبارة الشعرية 
بقيرها امن الغبارات الدالة 4 فكاما هوءيرد الأمر لا الى عر اتفاق محىء 
عَرَضاً ٠‏ بل إلى جذور ضاربة في أعماق الطبيعة البشربة فلا يتبغي أن تكون 
ل كنا :قاع" ل للق جناق اتا يق «الفكر ‏ لسرا ادا ليك اه 
النقيضين لا يجتمعان » فأنت لا تقول بذلك شيئاً يمكن أن يقع ومكن ألا 
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يقم » بل تقول شيئاً لا بد من وقوعه ما دامت طبيعة الإنسان العقلية هي 
اي ال ار 55 
د ع ل كك 

ال 00 
في الفصل الخاص بعلم اللسان ؛ ثم جعل الأمر مرهوناً بالاتفاق الصرف 
فكانما يريد أن يقول إن المنطق العقل لا يقنضي في الشعر صورة بعيتها 
بل إن معيار الصحة هنا هو القواعد الموروثة ؛ وبالنظر إلى علم الأشعاو 
من هذه انجهة » يحده القارالي أقساماً ثلاثة. : 

ا - «وإحصاء الأوزان المستعملة في اشعارهم » ولنلاحظ هنا 
استعماله لضمير الغائب في كلمة « أشعارهم » ٠‏ فهو دليل على أن أمر 
الأوزان عنده موكول إلى تراث ثقائي معلوم » قد يمختلف باختلاف الأمة ) 
ومن رخن لذ زين + 

وثاناات والنظز 'فوتنابات الأيانته اورف وزنر ع ااعنا منها عندهم 
على وجه ا 5 واعا مها على وجوه عار غ» ومن 0 اما التام واعا 
التاقص » واي النهايات.يكون بحرف واحد بعينه محفوظأ في الشعر كله ع 
وأا امنيا يكوق متخر وف 1 كار مرك :واحد محتوطا ق القتصيداة 1 

وثالثاً ‏ «البحث عما يصلح أن يستعمل في الأشعار من الألفاظ 
ا ولنلااحظط مره ثانية ومرهة ثالثه استعماله لضمير الغائب مما يو كد 
أنه ا 0 موكولاً إلى الفطرة الثابتة » فهو يجعل الشكل 

ذلك .هق المذهب. التقدئ. غند القارالى. >: اقمتاة. غل. اسطر كذلة 
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وردت ف إحصاء العلوم » ؛ وهو وإن بلغ من دقة التفكير العقلي غاية 
قصوى . فذلك لم ينتقص من حاسته الذوقية الي كفلت له أن يكتب في 
الموسيقى رسالة هي فها يقال - أول رسالة علمية شبدها التاريخ كله في 
هذا الفن ؟ كما كفلت له أن يجيد العزف إجادة هولها الأساطير » حتى 
لقد روى الرواة أنه عزف في مجلس سيف الدولة يوماً فأضحك الجالسين » 
ثم أبكاهم : ثم أنامهم واتصرف ‏ ومات القارالي في دمشق في شبر ديسميبر 
من عام بعد الميلاد » ويروى أنه كان عندئذ في صحية أميره سيف 
الدولة » فارتدى الامير تياب المتصوفة وصلى عليه » وكان القارابي قد 
قفن مق اعمرة عاو عاما . 1 
( سيق لنا نشر هذا الحديث عن « نظرية الشعر عند المارابي » في 
كتابنا « فلسفة وفن ع )١4+#(‏ - وكان في أصله محاضرة ألقيت في 
مهرجان الشعر الذي أقبم في دمشق في شهر مايو من سنة 1189 ) . 


ا وهم عد 


مضت بعد هوت القارابي ثلاثون سنة »© وعتدئك ولد شيخ الفلاسفة 
الشيخ الرئيس ابن سينا )٠١3-98٠(‏ ؟ ولد ومات في بلاد الفرس ؟4 
ونا إزاءه لتقف أمام خضم من الفكر العقلي » سبيله لمن أراد العخوض فيه 
ان بيدارس قراس كلعقلة ستخصصة © لكا فى كتانيا هذااشويا عل البند 
الي رسمناها » سنختار من ذلك النتاج العريض الغزير قطرة » نراعي في 
اختيارها ان تكون ‏ مع دلالتها على الانجاه العمّلاني ‏ داخلة في باب الثقافة 
العامة ؛ فكان أن اخترنا قصته ه حى بن يقظان » ( وهتالك بهذا العنوان 
نفسه قصة لابن طفيل وأخرى للسهر وردي ) لأنها صاغت فكرة الاعلاء 
000 العمل صياغة دم ممتازة » وذلك من حيث «١‏ الشكل » الفنى الذي 
اصطنعه الكاتب ليسوق فيه « المضمون » الفكري الذي قصد إليه . 


نض 


وخلاصة « حي بن يقظان ؛ لابن سينا ( وإذا شئت فارجم إلى القصة 
كما حمّمها وعلق عليها وقدم لها احمد امين في مؤلف مستقل بعنوان 
وحي بن يقظان » ) هو ان جماعة خرجوا يتتزهون » فصادفهم في الطريق 
شيخ وقور مهيب الطلعة ١‏ اسه دحي بن يقظان » ؛ وانما رهزت القصة 
هذا الشيخ إلى « العمّل » ؛ واما الجماعة اللي م للشبوات 
والغرائز والعواطن والانفعاللات وسائر هذه الحواتب اللاعملية من طبيعة 
الإنسان 4 اذا :راك الحوان أقاتما ينها وين البح .عزفا 7 الحوار 
المألوف في حياة الإنسان » حين تتنازعه ني باطنه احكام العقل المنطى من 
جهة ودوافع الوجدان من جهة أخرى . ١‏ 

ولقد أشار الشيخ في حواره مم الغرائز إلى ما أسماه « علم الفراسة 
قاصدا به « عم المنطى ٠‏ » وإنا اسماه بالفراسة لان المنطق من شانه أن » 
يتأمل الظاهر ليستخرج منه ما قد بطن واستخفى » ,معنى أنه قد ينظر إلى 
والمقدمات » ليخلص منا إلى « النتائج » المضمرة فيها ؛ وأما الدواقم 
اللامنطقية من طبيعة الإنان ١‏ فهي رفقة سوء » ولك أن تضيف إليها 
لحرا يم بأتباة وشاعت الزوو و«لأن:سيلها عن أن 
عه شع بشيء ا بغية إيقاع الأنسان في السوء » ومثل هذا التشبيه 
المضلل لا يقره عقل يحتكم إلى مبادئ المنطق في خخطاه . 

وليس أشيع من وصف الطبيعة البشرية بأن قوامها قوى ثلاث : 
العقل ثم قوتان أخريان بطمع الإسان الكامل في إخضاعهما لأحكام 
العمل ؛ وهما ١‏ المَوة الغضبية 4 ( اي الدوافم الانفعالية الى من اهمها 
الغضب وما يتبعه من شجاعة ٠‏ وعضوها هو القلب ) و « القوة الشهواتية » 

أي كل ما بتصل بالبطن من رغبات ٠‏ وعضوها أسفل الجذع من جهاز 
هضصمي وجهاز جني ) ؛ ولعل هذه المسمة الشائعة للموى الرئيسية في 
طبيعة الإنسان راجعة إلى الصورة التي تركها أفلاطون قدياً حين صور 
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الموقف بعر بة يجرها حصانان ؛ فسائق العربة ‏ واللجام في يده هو العقل ؛ 
واحد الحصاتين هو القّوة الغضبية » والحصان الاخر هو الموة الشهوانية 2 
وحالة الكمال هي أن يسيطر العقل على الحصانين لتتزن حركاهما فتأمن 
العربة خطر الجموح هنا أو هناك . 

وذلك هو ما قصد إليه الشيخ في قصة ابن سينا حين قال : إن هذا 
الذي عن يمينك أهوج » والذي عن يسارك قذر شره شيق لا علا بطنه 
إلا التراب ؛ فالرمز هنا بالذي عن اليمين هو إلى القوة الغضبية » وبالذي 
عن اليسار إلى القوة الشهوانية ؛ وا أراد الشيخ أن يقرر بآن هاتين القوتين 
البح افق ين وجي الم الحر ل ا الو 
عبر عن ذلك بقوله : «إن هذه القوة ملتصقة بالانسان التصاقاً كبيراً ع 
ولا يبرئ الإنسان منها إلا غربة تأخذها إلى بلاد لم يطأها من قبل أمثاله  »‏ 
قاصدا بذلك إلى القول بانه لا منجاة للانسان من انفعالاته وشبواته الا 
عفارقة اليدن » وذلك لا يكون إلا بالموت ؛ واستطرد الشيخ في حديثه 
عن وو امتلاك و العمل ؛ لزمام هاتين القوتين » فققال محذرا : «وإياك 
ان تقبفهم زمائك » أو تسبل لهم قيادك » بل لظيو علي بحي 
الإويالة ٠‏ وسمُْهِمٌ سوم الاعتدال ؛ فإنك إن مُبَنْتَ لهم سخرتهم ولم 
ساروا ٠‏ وركبتهم ولم يركبوك» . 

وبعد أن ف الشيخ من حديثه عن الشهوات والغرائز والانقعاللات 
الخ » وكيف أنها عثرات على طريق الحدى ٠‏ وأنما لا تقتلع إلا بالموت » 
وإذن فاقصى ما يستطيعه الإنسان حيانها هو أن يحَكم فيها سلطان العقل 
ليرغمها على السبيل السوي المستقيم ؛ انتقل الشيخ إلى حديث آخر 0 
ف آراة الدولان عقا في رحاب الكون الفسيح ٠‏ فقال ما معناه : 
للطريق ثلاثة حدود ع ا الخافقان ) فدرم يقصد يذلك 
الأخياء المدركة بالحواين وتحضات الأرقن والنياء :4 واما الحدان الاخران 
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توا يرضاه امترضية وح المعزرق: ل ولكل رانيد رمعا "ملقم فك خرن 
بينهما وبين عالم البشر بسور لن يعدوه إلا الخواص الذين منحوا قوة لم 
منحها البشر بالفطرة » ؛ والرمز « بحد المغرب وحد المشرق » إنما هو 
إلى « الهيولي » و« الصورة » ؛ فكلنا يعرف كيف أدار أرسطو ( ومن بعده 
أتباعه » وعلى رأس هؤلاء الأتباع من الفلاسفة المسلمين ابن سينا ) فلسفته 
حول تفسير الكون كله » بكل ما فيه ومن فيه » بدا ٠‏ الهيولي والصورة » » 
عن اللاةة القع "خنفت. واللاطان الذى«صيفة كن وهيا" كاه الذداة 
5200-0 هوذا « الشيخ  »‏ أي ١‏ العقل  »‏ في قصة ابن سينا يرسم 
لامعيه طريق ارتيادهم للعالمين » فيقول إنه ني الَاس الميولي والصورة 
لكل شيء. تقع عليه الحواس ني أرض أو سماء ؛ على أن هذين المبداين 
المغروزين ني الكائنات : ليسا كظاهر تلك الكائنات » مما يدرك بالحواس 
بل ٠‏ قد ضر ب بينهما وبين عالم البشر بسور » لن بعدوه إلا الخواص الذين 
منحوا قوة لم بمنحها البشر بالفطرة » ومعنى ذلك انما ينالان بالتأمل 
النظري » فلا بد من بذل الجهد ومن كسب العلم ليتمكن الإنسان من 
اجتياز الور المحيط هما ؛ ثم اضاف الشيخ إلى ذلك قوله : :إن 
نحطي هذا السورلا يتاتى للبشر بالفطرة » وإعا يتاتى بالاغتسال في عين 
فوارة إذا هلي إليها السائح فتطهر بها » وشرب من فورانها  »‏ وهو يريد 
هذه « العين ؛ الى يغتسل عائها من اراد كسب العلم الصحيح « المنطق » 
الدى نهو «طريق النون العقك “لومي بالناللةة إل الضوات. 


وتمضبى المصة موغلة في الرمز » لتحدد العلاقة بين اليشر وعالمى 
الننات والخوات ؛ ثم بينهم وبين الأفلاله السماوية الي كان قد 7 
عرف فلسفي بقسمتها تسعة أفلاك وراءها عاشر هو علة العلل » وهو الله 
سبحانه ؛ وكثيراً ما يطلق على تلك الأفلاك التسعة ومعها العلة الأولى 
« بالعقول العشرة » ؛ وهكذا دارت القصة كلها على إعلاء شأن العقل 


ن قا 


وعلى قدرته على إدراك الكون وخالق الكون إذا هو استطاع التحكم ْ 
الجوانب اللاعاقلة من الانسان . 

وبعد هذه الخلاصة الموجزة لقصة « حى بن يقظان » لابن سينا ع 
أود أن أطلعك على أسطر منها كما وردت بنصها في مستيهل القصة لتذوق 
الأذث الع كونا ماكر © :هاف يداتالقعة يديك تلقنة اسان موود 
بكل ما تزود به الطبيعة البشرية من قوى © فقول : « إنه قد تيسّرت لي 
حون نقا هن افق و زر رة هجر فقا ال .لمات و اع .. 
الرققاف 2 القرض اللاعافلة ا بوالروة 2 يقظة تسه إلى أذاتؤزاء. اليذ لقره 
أخرى ؛ متنزهات. - حقائق العقل ) المكتنفة لتلك البقعة ؛ فبينا نحن 
لاوت إذ عن تانطيغ. بج" قد أوعن اق اليك > وأحتت عله النبون 
وهو في طراءة العز ؛ لم .بن منه عظم ولا تضعضع له ركن » وما عليه من 
المشيب إلا رواء من يشيب - قتزعت إلى مخاطبته » وانبعثت من ذات 
نفسبى لمداخلته ومجاورته ؛ قلت برفقائى إليه » قلما دنونا منه » يَدَانا هو 
بالتحية والسلام » وافر عق ليده وقول ؛ وتنازعنا الحديث حتى أفضى 
بنا أللى مساءلته عن كنه 00-6 وامتعلعه ننه ومكتاعتة :ب اسه وه 
وبلده » فقال.: أما اسمى ونسبى فحى بن يقَظان » وأما بلدي فدينة بيت 
اللقدس » وأما حرقتي فالسياحة ني أقطار العوالم حتى أحطت بها خيراً : 
ووجهي إلى ألي وهو حي » وقد عطوت منه مفاتيح العلوم كلها » فهداني 
الطر يق السالكة إلى نواحي العالم حتى زويت بسياحتي افاق الاقاليم ؛ 
فا زلنا نطارحه المسائل في العلوم » ونستفهمه غوامضها حتى تخلصنا إلى 
علم الفراسة ( > المنطق ) قرايت من إصابته فيه ما قضيت له اخخر العجب 
ع » ( حي بن يمظان عند ابن سينا » ص 1٠‏ - 15 من كتاب 


«حي بن يقظان » لأحية من : 


الفصّل الستايع 
ال در 


وم د 


ل :هده المزجلة فق خطوائع القاررى © يضيل مسافرتا ال«ذرؤة ستعوفة:» 
فلقد اجتاز من تراثنا الفكري درجات تتابعت فيها خصائص الادراك 
والوعي : فن درجة كان نور الوعي فيها كالمشكاة ٠‏ إلى درجة ثانية 
امم ل كالمصباح » ثم اشتد وعد لماج في درجة ثالئة » حتى إذا 
ما كانت الرابعة وجد نفسه أمام الزجاجة الى تحيط بالمصباح » والي 
ازدادت سطوعاً حتى كانت أمام عينيه كالكوكب الدري ؛ وها هو ذا 
قد بلغ من رحلته غاية الصعود » إذ بلغ المصدر الذي منه يستمد الكوكب 
الدوف وقودة + ال وهو الختحرة' للناركة ذال هن زيكرت بركاة وتنا 
يضيء ولو لم تمه نار » أي أن الادراك هنا 00070 نبم باطني 
ذائي » يكفى صاحب الادراك فيه أن مخلص النظر إلى قلبه قاذا هو مهتد 
إلى الحق ... وتلك هي نظرة المتصوقة . 

وسنجعل وقوفنا في هذه المرحلة مم رجل واحد . هو أبو حامد 
الغزالى دونه )1١‏ الذي طالت قامته حتى راه المسافر من بعيد 


كنا 


ذل 
- 


كالنخلة الفارعة » والذي ألقى بظله على العصور التالية له » حتى لنحس 
وجوده معنا إلى يومنا هذا » نهابه وتخشع لسطوته » وإن التاقد له ليتردد 
مائة مرة قبل أن يقدم على نقده » لأنه بعلم أنه واقف بإزاء طود شامخ 
راسخ : أخلص النظر والقول » لم يكتب ما كتبه ليملاً الصحف بزخرف 
اللفظ » ولا ليلهي قارئه بقدرة يتظاهر بها امامه ليتعالم في كذب ؛ بل 
كتب ما كتبه مخلصاً صادقاً » ينظر إلى الفكرة المعروضة بين يديه نظرة 
تشملها من كاقة وجوهها » فإذا اتتهى به النظر إلى بحكم » آمن به ودافع 
عنه بكل ما أوتي من قدرة على جمع الشواهد من مأثور القول » وعلى 
إقامة الحجة العقلية الخالصة يسوقها لتساير تلك الشواهد المأثورة عن 
الحالفين العنا لحن 


ولم يشعر كاتب هذه الصفحات بالقلق لشيء ينوي أن يقوله » يمثل 
ما يشعر الآن وهو بصدد الحديث عن الإمام الغزالي » وذلك لأنه بعد أن 
صاحبه صحبة طويلة ‏ قربما كإنت الفترة الى صحبه فيها أطول فترة 
قضاها مع سواه طوال رحلته الثقافية هذه أقول إنه بعد أن صاحب التزالي 
صحبة طويلة لم يسعه إلا ان يشعر سعورا مزدوجا غريبا ؛ فبينّا هو يعجب 
لهذه القدرة الفائقة على الغوص ني اعماق الموضوع الذي يتعرض للحديث 
فيه » وعلى النظر فيه من افق قسيح مديد الاطراف » ويعجب كذلك 
لهذه العلمية المنهجية ني النظر » والي تصلح أن تكون تموذجاً للمنهج 
العلمى كيف يكون ... أقول بينَا يحد كاتب هذه الصفحات تقسه ذاهلاً 
حيال تلك القدرة والمبجية العلمية » فانه يلحظ أيضاً أن الغزالي قد ظهر 
ليكون قوة رجعية قايضة »2 تمسك الناس دون الانبثاقة الحرة المغامرة » 
ومن يدري ؟ فلعله من أقوى العوامل التي أثرت في محرى تار يمنا القكري 
جمدت وروا كدي ادر ال كرو الدع ساف عننانا اليه قروا بكطالة. + 
وما ظنتك برجل كتب مؤلفه الضخم العظيم « إحياء علوم الدين » في 
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ارضقة مجلدات مديدة الطول 2 ليرسم للمسلم حياته بالمسطرة والفرجار ) 
فيحدد له كل لفظة يفوه ما وكل خطوة يتحركها لكي يضمن سلامة 
إسلامه ؛ يحدد له كيف ياكل وكيف ينام وكيف يسافر وكيف يعاشر 
زو واو[أة6موامندقاءم ىو جيذ له كل عنهوة وكير ةامح بداته كك 
بنبني أن تكون لكي يكون مسلماً صحيح العقيدة والسلوك ؛ فاذا يبقى 
إذن للإنسان ليتصرف فيه بالتلقائية الحرة ليكون مسئولاً يما يقرره لتفسه 
ويما يخرجه في سلوكه ؟ 


ولكن برغم هذا الأثر القيدي الذي فرضه على الناس » فهو ٠‏ الشجرة 
المباركة » الي تنمو بقوة فطرتما دون أن تتكئ على المعين الخارجي كما 
يفعل الصغار ؛ لقد نضح الافكار من المعين الخزير الدافق في نفسه 
الخصبة العَيّة المخمرة » فلم يعبا إن جاءت تلك الأفكار متفقة أو مختلفة 
مع معاصريه ؛ بل لد وقف بي « المنمذ من الصلال » وقفة تحليلية يستعرض 
فيها هؤلاء المعاصرين ؛ من حيث هم جماعات وتيارات لا من حيث هم 
أفراد » ليتبي إلى أن ثلاثة من الأربم الجماعات الي رآاها مثلة لعصره 
لا تصادف من نفسه قبولاً » فلم يتردد في رفضها » وهؤلاء هم : المتكلمون 
والفلاسقة » والقائلون بامام معصوم يعلم الناس عن إلطام يوحى به إليه ؛ 
فلم يبق امامه إلا فئة رابعة » هي فئة المتصوفة » فَيلَها » لا ليسير في الصف 
ذلك حق الوصول إلى التتائج ؛ نعم » كان الغزالمي في ترائنا الفكري 
بظلالها » لأنها قدمت للناس تموذج الحياة الإسلامية فكفاهم عناء التفكير ؛ 
ولم ببق لهم إلا اقتفاء الآثر ؛ فله علينا حق التعظيم » وليس عليه منا لوم 
اذااعاكه الئاس نع - تنعت عيطا را تانينق 14 لفق كاك ال ال تيا كما وضفه 
المستشرق ما كدونالد ‏ عثابة من أقام بفكره الخني مائدة مليئة بصحافها ) 
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00 12 


أمااعف تظزية" البليية التييية 4 اتسينا أن تدك طاتقة عن اقواله 
التي نثرها على صفحات كتبه » كاتما يريد بها أن يوصي الناس مهاج 
النظر العلم :؛ لمد عاش الغزالي في القرن الحادي عشر الميلادي ©» وجاء 
بعده بأكثر من خخمسة قرون إمامان من أئمة المبج العلمي في تاريخ الفكر 
البتري كله » هما ديكارت في فرتسا وفرانسس بيكون قي اتجلترا ع 
اللذان يعدان قاتحة العصر الحديث في الفكر الأوروبي بسبب المهاج 
الجديد » ومع ذلك فيكاد لا يكون في منهجيهما نقطة واحدة لم يوردها 
الغزاليى شرطاً من شروط النظرة العلمية الى نثر اصوها على صفحات 
00 1 

اقرأ للغزالي العبارات الآتية » وقارتها بما تعرفه عن أصول المبج 
عند ديكارت وبيكون 

فاستحضر في ذهنك الماعدة الديكارتية الى توجب على اليباحث 
ألا يسلّم بفكرة إلا إذا كانت مستحيلة على الشك ٠‏ وذلك لا يتحقق لها 
إلا إذا ا ا 0 اقرأ للغزالي في كتابه 
« المنقذ من الضلال » قوله : العلم اليقيني هو الذي تتكشف فيه العلوم 
الكسان ا تقد ريسوة بن رذ دنه عفد ترات ان 
علدت أن العقيرة أكثر نن. الثلاتة ع فعدتق لو قال لى القائن + لأا يل 
الثلائة أكثر » بدليل أن أقلب هذه العصا ثعباناً » وقَلَبّها » وشاهدت 
ذلك منه » لم أشك بسببه في معرقتي » ولم يحصل مته إلا التعجب من 
كيفية قدرته عليه ء فآما الشك فيا علمتّه » فلا . 


واستحضر في ذهنك ما قاله فرانسس بيكون ‏ وهو يعرض لضروب 


ريق 


الخطأ التي يزل فيها الانسان ‏ وهو يعرض ما أسماه ٠‏ باوهام المسرح » » 
كفيك ودذللف أنواع الخطا الي تحدث بسبب احترامنا لمصدر الخير ع 
فإذا قيل لنا ‏ مثلا إن الشيء الفلاني هو كذا وكذا تبعاً لا قاله أرسطو 
أو أفلاطوت أو من كات على شاكلتهما » ألى ذلك تي روعنا أن النخير لا بد 
أن يكون معصوماً من الخطأ » ما دام القائل هو على هذه الدرجة من 
المتزلة العالية ؛ فاذا شاء الباحث العلمى ان يامن الزّلل من هذه التاحية » 
لم يكن له بد من وزن الأقوال في ذاتها » با يؤيدها أو يفندها من شواهد ع 
بغض النظر عن مكانة رواتها ومصادرها ‏ هذا ما قاله بيكون في منبجه 2 
فاق رأ ما قاله الغزالي في ذلك ؛ وقد ورد أيضاً ف كتابه « المنقذ من الضلال » : 

ا ل ل ل 
حكابة عن أعظم خلق الله مرتبة وأجلهم في النظر والعقلبات درجة » بل 
و قل عن ني صادق نقيضّه » فينبغي أن يقطع بكذب الناقل » أو 
يتأويل اللفظ الحدو عه ود بطر ياللث إمكان الصدق ؛ فإن لم 
يقبل التأويل فشلكا في نبوة من حك عنه مخلاف ما عَقَلنَه » إن كان ما 
عَقِنَهِ بقيئاً . 


لقد بلغت عَلْمِيّةَ النظر عند هذا الامام ‏ وهو الذي ينعتونه بحجة 
الإسلام ‏ أن قرر ( في كتابه « تبافت الفلاسفة ») أن الدين لا يحتّج به 
على العلم » بمعنى ان ما يقرزه العلم لم يعد يجوز لاحد ان يكذبه با يزعم 
وروده في الدين يمول 8 من ظن أن إيطال شيء ما يموله العلم هو دفاع 
عن الدين » فد جنى على الدين ... ٠‏ فإن هذه الامور تقوم عليها براهين 
هندسية حسابية لا يبقى معها ريبة » ن يطلع علها » ويتحقق ادلها .. 
ار ل راود عاد لخرريم لم يسترب قيه » وإنما يستريب في 
الشرع ٠‏ 3 0 ما يعر ح نه الملاحدة هكذا يفول الغؤالي اهو أن 
يصرح ناصر ١‏ نشرع بآن ما قد اثبتته البراهين العقلية العلمية هو على خلاف 
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الشرع ؛ ما دام شرعاً تتنافى أحكامه مع نتائج العلم . 

ولنعد إلى الهج الديكارتي المعروف » ما هيكله وتفصيلاته ؟ إنه 
قائم على اساس ان يبدا الناظر من مدركات مباشرة » لا يحتاج يقينها إلى 
اكثر من ان براها رؤية باطنية بلا وسيط من عمليات الاستدلال ؛ وذلك 
بعد أن يكون قد أفرغ نفسه من كل ما تحتوي عليه من محصول فكري 
جاءه من قبل عن طريق حواسه وعن طريق استدلالاته العقلية » فعندئذ 
ينظر في نفسه النقية هذه » ليرى ماذا يمكن أن بحد هناك من حقائق أولية 
تستحيل على الشك ثم يأخذ في توليد النتائج من تلك الأوليات اليقينية ) 
فا دام الاستدلال سلياً فلا بد أن يجيء النتائج صادقة صدق المقدمات 
الاولية ع بذلك نقيم بناء العلم على يقين من اول خخطوة فيه إلى اخر خطوة . 


فاقراً للغزالي عن هذه الخطوات تفسها : الشك في المعلومات الى 
ببق ا أن سراما غني طر يت العراين :اد عرق الوق لمق عانم اده 
من اوليات يقينية تستمد يقينها من إدراكنا لها إدراكا مباشرا » ثم الاتنهاء 
من تلك الأوليات اليقينية إلى نتائج تلزم عنها فتكون في مثل يقينها . 

يمول الغزالمي ( في « المنقذ من الضلال ؛ وهو يصدد تحليله لمعلوماته 
السابقة ) ؛ وذلك بعد أن استعرض معلوماته الى جاءته عن طريق الرواية 
والتقليد : « فقلت ني نفسي إتما مطلوبي العلم بحقائق الأمور » فلا بد من 
طلب حقيقة العلم ما هي ؟ فظهر لي أن العلم اليقيني هو الذي تنكشف 
فيه العلوم انكشافاً لا يبقى معه ريب » ولا يقارنه إمكان الغلط والوهم » 
ولا يتسع القلب لتقدير ذلك ؛ بل الأمان من الخطأ يتبغى أن يكون مقارناً 
لليقين مقارنة » لو تحدى بإظهار بطلانه مثلاً مَنّ يقلب الححجر ذهباً والعصا 
ثعباناً » لم يورث ذلك شكاً وإنكاراً ؛ فإني إذا علمت أن العشرة أكثر 
من الثلاثة » فلو قال لي قائل : لا » بل الثلاثة أ كثر » بدليل أني أقلب 


مين 


هذه العصا ثعباناً » وقلبها » وشاهدت ذلك منه » لم شك بسببه في معرقتي » 
ولم يحصل منه إلا التعجب من كيفية قدرته عليه » فاما الشك فيا علمته 
فلا ؛ ثم علمت أن كل ما لا أعلمه على هذا الوجه » ولا أتيقنه هذا النوع 
من اليقين » فهو علم لا ثقة به » ولا أمان معه » وكل علم لا أمان معه 

«ثم فتشت عن علومي » فوجدت نفسي عاطلاً من علم موصوف 
هذه الصفة » إلا في الحسيات والضروريات » فقلت : الآن بعد حصول 
لأس » لا مطمع في اكتساب المشكلات إلا من الجليات » وهي الحسيات 
والضروريات » فلا بد من احكامها أولاً لأتيقن أن ثقتي بالمحسوسات + 
وآفاق نمق الخلظ” ف الصير ورياك اهومن معدن امات لني كان يق 
قبل في التقليديات » ومن جنس أمان أكثر الخلق ني النظريات » أم هو 
يحقق ل غدر كيه ولا غائلة. له ؟ 

اتلك :عد يق أناعل 1ن السوسات والشتروريات روا .+ 
هل مكني انا اشكله تفن كا ؟ فاتى. تي طول الشكيك: إلى أن م 
ال ل و ل اه 
رفضت التسليم ععلوماته الاتية إليه عن طريق النقل والتقليد والرواية ) 
واخذ يتسع هذا الشك فيها ويقول : من أين الثقة بالمحسوسات » وأقواها 
حاسة البصر ٠‏ وهي تنظر إلى الظل فتراه واقفاً غير متحرك » وتحكم بني 
الحركة » ثم بالتجربة والمشاهدة بعد ساعة تعرف انه متحرك » وانه لم 
ينحرك دقعة بغنة » بل على التدريج ذرة ذرة » حتى لم تكن له حالة وقوف ؛ 
وتنظر إلى الكوكب فتراه صغيراً في مقدار دينار » ثم الأدلة الهندسية تدل 
على انه اكبر من الأرض في المقدار ؛ هذا وامثاله من المحسوسات يحكم 
فيه حاكم الحس بأحكامه . ويكذبه حاكم العقل ويُخونه » تكذيباً 
لا سبيل إلى مدافعته» . 


وفضن 


وهنا لا بد لي من وقفة جد قصيرة » قبل ان أمضي مع الغزاللي في 
مراحل تشككه » البي هي المراحل نفسها الي سيرى العالم بعد ذلك مخمسة 
قرون » ديكارت يسير فيها فيرسم لأوروبا الحديثة كلها منباجاً للسير ؛ 
اقول إنه لا بد لي هنا من وكفة جد قصيرة » احذر فيها القارئ من سرعة 
الظن بأن الغزالي ومن بعده ديكارت © قد أصابا الحق حين تشككا فى 
صدق الحواس على نحو ما فعلا ؛ فأقول في ذلك ما قاله فلاسفة التحليل 
التجريبيون المعاصرون » .ني نقدهم لديكارت » إن ما قد ظته الغزالي خطأ 
وقعت فيه حاسة البصر ثم صِحَّحَّه العقل » إنما هو خطأ في الاستدلال 
العقلى لا في الادراك الحسبى ؛ وذلك أني إذا رأيت الظل واقفاً غير متحرك ع 
فالنتدللك هن . ذلك" لق الدركة هه + فاع كان الخظا هو لي هذا 
الاستدلال » لأن الذي نبيني للخطأ بعد ذلك هو لقطة حسية أخرى جاءتي 
عن طريق المشاهدة ‏ والمشاهدة إدراك بحاسة البصر ‏ بعد ساعة » كما 
يقول الغزالي ؛) وكذلك حين رأيت الكوكب صغيراً في مقدار دينار : 
فالخطا هنا هو أن أستدل مما أراه نتيجة لا تلزم بالضرورة عنه ؛ والواجب 
المبجي هو أن أقول إن حجم الكوكب في رؤيي هو كحجم الديتار » أما 
ماذا يكون حجمه في الحقيقة قطريق العلم به طريق آخخر . 


ولنعد بعد هذا التحذير الذي أردنا به ألا يتشكك القارئ ‏ كما 
تشكك الغزاللي وديكارت ‏ في أكانة لواف وما تدر كه لأن ينا تدر كه 
الحواس. عن الأشياء الخازحية محال أن يكون: كذياً امن خية: هو تخيرة 
معينة وقعنت لصاحبها » حتى لو اختلف الناس جميعاً بعد ذلك في خيراتهم 
عن تلك الخيرة المعينة » قا زالت خيرة المشاهد هى خيرته كما وقعت له ١‏ 
فاذا جاءت الحاسة نفسها: بعد حين ولمطت الخو وه بقسه يز أخرم1 
نصحم الخيرة السابقة كان أرق حب مو ع انا لف نا ا عع ا م 
اقتر بت منه وجدته شجرة » قلا ينبغي أن ننسى ان الذي صحح لنا الخبرة 
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الحسية الأولى خبرة حسية ثانية ؛ ومع ذلك فلا أحسب أن كلمة « صحح») 
هنا جائزة » لأنه لا خطأ في كلتا الحالتين » لأنه قد كان لنا في كل حالة 
منهما لقطة حسية متميزة بخصائصها » فالأصح أن نقول إنه قد تعاقبت 
على المشاهد هنا لقطتان حسيتان » الأولى وهو بعيد » والثانية وهو قريب »ع 
والأرجح أن تكون اللقطة من قريب هي النبئة عن حقيقة الواقع ». لكن 
ذلك لا يني أن اللقطة البصرية الأولى كانت تشيه ما نلقطه إذا وقع البصر 
على انسان لا على شجرة ... فلنستانف بعد ذلك حديث العَرّالي : 


وافقلت كن بلاق الع +المعمنوشات ايضا [ ا :ركد أن “بطلة انعد 
قبل ذلك في التقليديات الي جاءته عن طريق النقل والرواية ] فلعله لا 
ايه بالشنات ال دعي سن الأرلا ان ع كترلنا" ا العر و١٠‏ كار رز 
الثلاثئة » والتنى والاثيات لا مجتمعان في الشىء الواحد » والشّبىء الواحد 
لذ كن سانا قدا # مسرن عدوا وا ا 0 


وفقالت المحسوسات : عا تأمن أن تكون ثقتك بالعقليات كثقتك 
بالمحسوسات ٠‏ وقد كنت واثقاً بي » فجاء حاكم العقل فكذبي ٠‏ ولولا 
حاكم العقل لكنت تستمر على تصديي ؟ فلعل وراء إدراك العقل حا كماً 
أخن + إذ1 تمل كلت المقل فق محكه ٠‏ كما تجل حا كم العقل فكذّب 
الحسّ في حكمه ؛ وعدم تحلى ذلك الإدراك لا يدل على استحالته . 


« فتوقفت النفس في جواب ذلك قليلاً » وأيدت إشكاها بالمنام , 
وقالت : أما تراك تعتقد في النوم أموراً وتتخيل أحوالاً وتعتقد لها ثياتاً 
واستقراراً » ولا تشك في تلك الحالة فيها » ثم تستيقظ فتعلم أنه لم يكن 
لجميع متخيلاتك ومعتقداتك أصل وطائل ؟ فب تأمن أن يكون جميع ما 
تعتقده في يقظتك بحس او عمقل » هو حق بالإضافة إلى [ اي بالنسية 
إلى ع حالتك التى أنت فيا ؟ لكن يمكن أن تطرأ عليك حالة تكون تسبتها 


تا 


إلى يقظتك كنسبة يقظتك إلى منامك » وتكون يقظتك نوماً بالاضافة 
إليها » وإذا وردت تلك الحالة تيقنت أن جميع ما توهمت بعقلك خيالات 
لا حاصل لما » : 

هكذا رسم لنا الغزالي طريقاً للشك المبجي ٠»‏ لا نرى بعده شيئاً 
ننسبه إلى ديكارت ولا ننسبه إليه ؛ ثم ماذا بعد أن أبرأ نفسه من معلومات 
الحس والعقل ؟ إنه لا بد ان يلتمس طريقا إلى ؛ اوليات  »‏ اعبى حمائق 
واضحة بذاتها يستحيل أن تكون موضع شك لأن نفيها إنما يجيء إثباتاً 
ها » وإذن فليس من ثيوتها بد يقول : « قلما خطرت لي هذه الخواطر 
وانقدحت في التفس » حاولت لذلك علاجاً » فلم يتيسر » إذ لم يكن 
دفعه إلا بالدليل » ولم يمكن نصب دليْل إلا من تركيب العلوم الأولية 
[أي الحمائق الواضحة بذاتها غير المحتاجة الى برهان لبيان صدقها )] 
فإذا لم تكن مُسَلَّمةَ لم يمكن ترتيب الدليل » ... ثم يروي لنا الغزالي أن 
العلة قد اصابته من شدة حيرته سعيا وراء تلك العلوم الاولية الى يطمئن 
لفواعها عادوالق وسو بق جبديد قت ليها بنك الخارف التقلية الى كان :اقل 
كك وفهم .الك هده الرة نيا فو ادن رذ ال أن كاه لان 
أن ينقذف نور في صدره ه وذلك النور هو مفتاح أكثر المعارف » وما 
هذا النور إلا حقائق يراها صادقة بالفطرة » فيؤسس عليها سائر العلوم . 

52-5200 

شغل الغزاي بفكرة ٠‏ اليقين  »‏ على نحو ما راينا ديكارت بعد ذلك ب 
شأن كثيرين من رجال الفلسفة » قدامى ومحدثئين » حين أرادوا أن يقيموا 
ل 
بن الفلاسفة أجمعين » والغزالي بينهم ان دوا منبج العلم الرياضي 
موذجاً ؛ وما دام العلم الرياضي قاماً على استخراج النتائج اليقينية من مسلّمات 
مفروض فبها أنها يقينية أيضاً » بحكم كونها حقائق تراها البديبة رؤية مباشرة » 
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إذن فد اتجلى الطريق أمامنا » وهو أن نبدأً دااً من حقائق أولية بديهية : 
ثم نستخرج منها ما يلزم عنها » وبذلك نضمن اليقين ابتداءً ووسطاً وانتهاة ) 
وذلك ما حاوله الغزالي » فها هوذا في كتابه « معيار العلم » يعقد فصلاً في 
بيان اليقين » شاذا قال ؟ 

قال : ١‏ البرهان الحقيى ما يفيد شيئاً لا بتصّور تغيزه » ويكون ذلك 
يحسب مقدمات البرهان » فإنها تكون يقينية ابدية لا تستحيل ولا تتغير 
أبدأ » واعني بذلك أن الغيء لا يتغير وإن غفل إنسان عنه » كقولنا : 
الكل أعظم من الجزء » والأشياء المساوية لشيء واحد متساوية » وأمثاها ؛ 
زالقيكة الجا ملت مها ايها كرون يت 18 

والذىئ مدن يلا تدفانه لاهنت : بهو أن الشية الغلمة ما داعت قد 
أقيمت على مثل هذا البرهان اليقينى » فانها تكون معصومة من الخطا عصمة 
كاله دنا ذا عرفا سحفيقة انا )2 عه فر اسمن الله التلمن نه انيدان 
علينا بعد ذلك أن نصدق أحداً يزعم لنا خلافها مهما كانت منزلته ومهما 
كان مصدره ؛ ٠‏ بل لو نقِلَ عن ني نقيضّه » فينبغي ي أن بطع بكذب الناقل » 
أو بتأويل الفظ المسموع عنه » وأما أن نحتمل صدق الرواية برغم أنها مناقضة 
لما أشيتناه بالبرهان اليقيني على النحو الذي بيناه » قامر لاا يجوز وروده ؟ 
ويكل الغزالى عبارته السالفة بقوله إن الحكاية المروية والمناقضة للبرهان 
العلبي » والتي يزعم قائلها أنه يرو.ما عن نين » إذا لم يكن تأويلها إلى ما 
يقبله العقل ممكناً و فشك في نبوة من حَكِىّ عنه بمخلاف ما عَقَلْتَ » إن 
كان ما عقلئّه يقيئاً ؛ فإن شككت في صدقه لم يكن يقينك تاماً » . 

فاذا يريد العربي. في عصرنا اساسا أقوئ من هذا الأساس ليكون به 

علمي المبج والنظر ؟ إن أكثر الغلط ‏ كما يقول الغزالي ‏ ينشأ من توهمنا 
أنتا نقهم نتائجنا على مقدمات يقينية » مع أن مقدماتنا قد لا تزيد على كونما 
اقوالاً مشهورة ومحمودة » فنظن با اليقين وما هي كذلك ! ! 

0 


وللغزالي أقوال كثيرة منثورة في كتبه » تدور حول هذه النقطة المهجية 
الحامة » التّى مؤداها أن نتناول الفكرة المعينة ‏ نحين نكون في ميدان البحث 
العلمي النظري - في وزنما الحقيني بالنسبة إلى مقدماتها اللي أنتجتها » بخض 
000 بوقميا :عبد اناهن وطن مكازة قائلنها ؛ ولقّد تنيه ديكارت وبيكون 
معأ » بعد الغزاللي بخمسة قرون » إلى خطورة هذا الأساس المبجي في التفكير » 
لاما ضاءا ن اعقان» قرون هد دهي الفروة الس نه عبت كادت 
الحجة التي تقام على فكرة ما هي أنها منسوبة لفلان الفلاني من القدماء . 
أ ماخوذة من الكتاب الفلاني الذي هو موضع ثقة وتصديق ؛ فقال الرجلان 
ديكارت في فرنسا وبيكون في انجلترا ‏ إن صدق الفكرة لا يقام على قائلها 
مهما يكن ثأنه ؛ وكذلك قال الغزالي قبلهما ني أكثر من موضع من 
كتبه الكثيرة . 


بقول الغزالي في ٠‏ ميزان العمل » : « من الناس من يقولون الرأي عن 
هوى )© ثم يتعللون بأنه مذهب فيلسوف معروف كاأرسطو وأفلاطون ؛ 
والأغلب أن من يسمع لم لا يطالبهم ببرهان » لمواققة قوهم لطبعه ؛ ويضيف 
الغزالي قوله إنه لمن العجب ان السامع للخبر المنقول له على هذا النحو ع 
لا يطالب التاقل ببرهان اكثر من نسبة الخبر إلى صاحبه » مع أنه لو كان 
بحدثه عن أمر يتعلق به خسران درهم لكان لا يصدقه إلا ببرهان . 


ولقد ختم الغزالي كتابه : ميزان العمل ؛ .هذه العبارة الهجية الرائعة ؛ 
الى يؤكد بها ضرورة أن يعتمد المرء على البرهان العملى وحده » دون أن 
مذ اسان إل امساح ائمية نس لباعره اليد ارده رول 
الغزالي : 5 ذكر ذاكر مذهبه » شا متفعتك فيه » ومذهب غيره 
#الفدي ولص ع راسمس مره رارع احاتم القاني اكنماة 
إلى المذاهب » واطلب الحق بطريق النظر لتكون صاحب مذهب ؛ ولا 
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نكن في صورة أعمى » تقلد قائداً يرشدك إلى طريق » وحولك ألف مثل 
قائدك » ينادون عليك بانه أهلكك وأضِلَك عن سواء السبيل » فلا خللاص 
الاي الاستقلال » . 

وني نفس المعنى قال الغزالمي في « المنقذ من الضلال ٠»‏ : « هما نسبت 
الكلام واحكلايق: ل افا تلم بير فيه اعتقادهم ؛ تبلوه وان كان باطلاً ع 
وإن أسندته إلى من ساء فيه اعتقادهم » ردّوه وإن كان حقاً » فابداً 
يعرفون الحق بالرجال ولا يعرفون الرجال بالحق ٠»‏ وهو غاية الصلال © . 

ولحذا كله حَرَّض الغزالي الانسان المفكر المستقل على الشك فما يقوله 
لناس » حنئ يتبين له صدقه عن يقين « فن لم يشك لم ينظر » ومن لم ينظر 
ل ببصر » ومن لم يبصر بقى في العمى والضلال » نعوذ بالله من ذلك » 
(ورد في تماية و ميزان العمل ») . 


2 كن 2 


ونعود إلى ما كنا بصدد الحديث فبه من الطريقة الني يحب أن يقام 
على منهاجها بناء العلم اليقيني 4 للق ان بدا تحنانق وناو له مايه أعني 
حقائق تفرض نفسها على قطرة البديهة فرضاً لا قبل لنا بره - ثم نستنتج 
النتائج من تلك الحقائق الاولية » فاذا نحن امام سلسلة من الحقائق المتولد 
يعضها من بعض » وكلها يقين ؛ لكن سؤالاً هاماً لا بد أن يطرح نفسه » وهو : 
5 تكون الحقيقة الأولية أولية ؟ يقول الغزالي في «معيار العلم » إن 
الألي يقال على وجهين : و أحدهما ما هو أوّلي في العقل » أي لا يحتاج 
في معرقته إلى وسط ٠‏ كقولنا : الاثنان أكثر من الواحد . 


لوقا أن ركون بحت ل عكن إغاب اللحمرل أو مله »عل 


معنى آخر أعم من الموضوع ع فإذا قلنا : « الانسان مر ص و نصح لم 
كن ذلك أولياً له بهذا المعنى » ؛ إذ يقال على ما هو أعم منه وهو الحيوان ؛ 


رضن 


نعم هو للحيوان أُوَّلِيّ » لأنه لا يقال على ما هو أعم منه » وهو الجسم . 

٠‏ وكذلك قبول الانتقال للحيوان ليس بأولي » إذ يقال على ما هر 
لوي كر لان سسكا اسم 
ارتفع الام فى رعبار العلم » تحميق سلمان دنيا ا ص 76١0‏ ) 
وبعبارة أخرى نشرح با ما يريده الغزالي ٠‏ لمن لم يألف مثل هذه اللغة 
المنطقية ٠‏ » نقول : إن الحقيقة تكون أولية يقينية » يجوز لنا أن نبني 
لز اه نل تلن اق لحلاف او اد الما ا ا 
واضحة تدان اصع عن الفكل إن برهان كمقولنا إن الكل أكير من 
الجزء » وإما هي حكم حكمنا به على نوع ما » ولا يستطاع الحكم به على 
ال ا ا م 
سياسية » وهو حكم لا محوز أن نعلو به إلى ما هو أعم من الانسان » أي 
إلى الحيوان ١‏ فعندئذ يكون ن مثل هذا الحكم أولياً ... هذا هو ما يحدد به 
الدزال «شروط المفقيقة الأولية + الى “هن اناتن مالعل القق 
كائناً ما كانت ا اقلم لني اطع بام نولت أرى الام بها ايب 
اللقد + الآن هده الوجهة عن النظر » التي تقيس النظر العلمي السليم بمعيار 
الفكر الرياغي القائم على الأوليات » قد شاعت خلال العصور اسه 
كلها ؛: ولكنها بطلت الآن ولم يعد يقول بها احد من فلاسفة العلوم ؛ فاقل 
ما يُعترض به على مثل هذه النظرة ١‏ هو أن العلوم الطبيعية قائمة على أسس 
نحتلف عما تقوم عليه العلوم الرياضية ؛ وان العلوم الطبيعية لا تنشد اليقين 
الرياضي ١‏ وان الرياضة !نما اكتسبت يقينها من كون قضاياها تحليلية 
قط ولا شرل فنا من حفائق الغا لالت ال + اقرك ات الاأرئ لقا 
هنا يناسب التقد المستفيض ويعفينى ان الغزاللي قد دعا هذه المَوة إلى النظر 
الكل وكين إل هذا البحد وغل لا تزاناً خالدا : 

ولقاه ريات 10 نقيت كانه الدزال مكلك التطر ودين اقياة كيك 


0 


يحدث أن يضل الفكر طريق الصواب » وكيف ينبغي للفكر أن يسير إلى 
ل ا منهجي النظرة من الطراز 
الاول ؛ ولولا انه كسائر الفلاسقة الاقدمين ومن اهل العصور الوسطى - 
كان بظن أن البداية الأولية الحدسية التي تضمن لنا أن نسير على الطريق 
السوي هي حقائق كل حقيقة منها تكون قضية كاملة » قد لا تكون في 
واقع أمرها سيط وو ايت تداق + سل قو كو لت انتقو قتا 
مضمرة ء» حتى جاء ديكارت يعد ذلك فجعل البداية المضمونة حدوساً 
مباشرة » كل منها يقتصر على تصور عمل واحد ( لا قضية كاملة 
التكوين ) ١‏ اقول إنه لولا هذا الفرق لما وجدنا قط ما عيز المهج عند 
الغزالي عنه .عند ديكارت ؛ وأما الفقرة الي اشرت إليها ٠‏ فهي قوله : 


«إن الأغاليط في النظريات كلها ثارت من اهمال الجحليّات (أي 
الحقائق الأولية الواضحة بذاتها ) والتسامح فبها » ولو أخذت الجليات 
وحُررت (أي وحُققت ) ثم تطرق منها الناظر إلى ما بعدها تدر يجا حتى 
لا مخفى (أي حتى تظهر النتائج التي كانت كامنة في تلك الحقائق 
الأولية ) قليلاً قليلاً . “تشع ادي ال ل 0 
ولكن عادة النظار ( أي المفكرين ) الهجوم على غمرة الاشكال . 
الا الكين اليد هن «الأرائل: الكلنة ويدف إن ليق منه بومية 0 
در جات كثيرة ٠‏ فلا تمتد شهادة الجلى ٠‏ ولا يموى الذهن على الترقى 
في المراي الكثيرة دفعة ٠‏ فتزل الأقدام وتفقامي الظالن: +وتقخط 
العقول ؛ ولذلك ضل أكثر النظار وأضلوا : إلا عصابة الحق الذين هداهم 
الله تعالى بنوره وارشدهم إلى طريقه ٠‏ وإذا ترجمنا للقارئ هذه الفقرة 
الفنية . بعبارة مختصرة قريبة إلى اللغة الي يالفها : قلنا : إننا نضمن صدق 
النتائج لو أننا تحققنا اولاً من أن ما قدمناه بادئ ذي بدء هو من الحقائق 
البدية التي لا تحتاج إلى برهان ٠‏ ثم أنخذنا بعد ذلك نسير على مهل . 


اوضق 


خمطوة خطوة » لنستنخرج من تلك البديبيات ما يلزم عنها » ثم عن هذا 
بدوره ما يلزم عنه » وهلم جرا » كان واضحاً لنا عندئذ كيف تستند كل 
خطوة إلى ما قبلها مباشرة » حتى ننتهي إلى البديهيات التي لا تحتاج إلى 
سكل + يوام الخطا كشا نين امحل :ونقةة من الدانيات له الى تانيجها 
القريبة » بل إلى نتائجها البعيدة دفعة واحدة ٠»‏ فلا يكون في مستطاعنا 
رؤية العلاقة بين بداية السير ونهايته » ومن ثم لا ندرك مواضع الخطأ عند 
الوقوع فيه . 
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على أن ٠‏ العقل » عند هذا العقلاني العظم لم يكن له معنى واحد , 
بل فهم الكلمة على أربعة معان » اثتان منها منبثقان من الفطرة » والاخران 
جيه الاكقيات ا علند جاول الزال: مكرة با العمل و خزافة. العدتم 
إحباء علوم الدين» (ج )١‏ وأخذ يبين منزلته ني العلم قبل أن يفرعه 
إلى معان أربعة ٠‏ فقال عنه إنه « منيم العلم ومطلعه وأساسه » وأن العلم 
بحري منه ه بحرى الثمرة من الشجرة ؛ والنور من الشمس » والرؤية من 
الغين 09 ولقن غاه الض تال انرا ق قولت و الثةانوين السوات والازضن: + 
مثل نوره كمشكاة ...»ع كما سمى العلم المستفاد من العقل روحاً 
ووحياً بي قوله تعالى : وكذلك أوحينا إليك روحاً من أمرنا ؛ وحيئها جاء 
في القران ذكر النور والظلمة ٠»‏ كان المراد هو العلم والجهل ٠‏ كقوله 
تعالى : بحرجهم من الظلمات إلى النور ؛ واستشهد الغزالي بعد ذلك على 
شرف العمل بقول رسول الله : « اول ما خلى الله العمل » ثم استشهد بمول 
عمر بن الخطاب عن رسول الله : و ما ا كتسب رجل مثل فضل عمل هدي 
صاحبه إلى هدى ويرده عن ردى ؛ وما تم إ يمان عبد ولا استمام دينه حتى 
يكمل عقله » . 

وانتقل بعد هذا التمهيد إلى ته تسم العقل إلى مختلف معانيه » فققال : 


دوضا 


اعلم أن الناس اختلفوا في حد العقل وحقيقته » وذهل الأكثرون عن كون 
هذا الاسم مطلقاً على معان مختلفة » فصار ذلك سبب اختلافهم ؛ 
وحقيقة الأمر هي أن اسم « العقل » يطلق بالاشتراك على أربعة معان » كما 
يطلق اسم « العين» مثلاً على معان عدة ؛ فلا ينبغي أن يطلب لجميع 

أما بالمعنى الأول فالعقل ما يز الإنسان من سائر البهائم » إذ هو 
بهذا المعنى دال على ما استعد به الإنسان لقبول العلوم النظرية وتدبير 
الصناعات الدقيقة المستندة إلى فكر . 


وأما بالمعنى الثاني فالعقل هو ما يتمثل في تمبيز الإنسان منذ طفولته 
بين ما يجوز وقوعه وما يستحيل وقوعه »© ويتمثل في إدراك الانسان منذ 
طفولته كذلك للحقائق الأولية البد.بية فيقبلها وكأتما هي نابعة من فطرته » 
كأتديقال له ان الانين: اكثر عن الواتحف وان امن الواحد لا يكون 
في مكانين في وقت واحد . : 

بلاحط أن /التقز:. باللدى الثالى. سعد ستيه نحط بالمفق: الأول + 
فهنالك فطرة معينة تحدد: طبيعة الإنسان وتميزه من سائر الحيوان » ثم 
تنبثق من هذه الفطرة قدرة معينة على بعض الادراكات والتمييزات . 


وأما بالمعنى الثالث فالعقل معناه مجموعة ما اكتسيناه من تجارب ع 
انارت أمامنا الطريق في دنيا الأشياء فعرفنا كيف تسلك وكيف نستخدم 
تلك الأشياء ؛ فهو بهذا المعنى يساوي ما نطلق عليه كذلك اسم ٠‏ الحنكة ه 
فتقول عن رجل إنه محنك » حين نريد أنه يحسن تصريف الأمور مهتدياً 
خرنه الاضية ب ور دكل: القرال ان الكل ذا الح النالف تيه راقن 
على المعنيين الأولين ؛ فلولا ما هو مغروز ني طبائعنا من استعدادات » وما 
يتمثل به ذلك المغروز الفمطري من قدرة على الإدراك والموازنة » لما استطعنا 


فضي 


الأفافة بالتحارب: المافنة يديك تتهددها ف مواقفنا اللائلة: امامناا, 


وإن العقل بمعاتيه الثلاثة السابقة » لينتهي بنا إلى معنى رابع وأخير , 
وهو قدرة الإنسان على معرفة عواقب الأمور » ومن ثم ياتي وجوب قمع 
الشهوة الداعية إلى لذة عاجلة وضرر أجل ؛ فاذا اكتسب الانسان هذه 
لي لات ا ل ل ا ل ل ل 
لا تُقبل إلا على ما هو صالح لها في المدى البعيد » سمي إنساناً عاقلاً ه من 
حي أن اقلاائه واحكات كيت نا يتتصنيه النظر في العواقب لا بحكم 
الشبوة العاجلة ه . 


إلى هنا وإمامنا الغزاللي عقلاني النظر إلى أقصى الحدود » لا مختلف 
ولا يتخلف في مضمار العمل عن أثمة الهج العقلي على طول التاريخ الفكري 
من اقدم قدعه إللى احدث حديئه . 

لكن الذي يستوقف نظري - وأقوها على تردد شديد » بل إني لأقوها 
على ترجيح بأن أكون على خطأ لا أراه ‏ الذي يستوقف نظري بعد ذلك ع 
هو اني لا أجد المبج العقلاني الذي أوصى به الغزاللي » مطبقاً عند الغزالي 
نفسه فيا بحث وكتب وآلّف ؛ وإلا فني اي كتاب من كتبه نراه قد حرص 
على أن يقيم نتائجه على أفكار ‏ أولية ؛ بالمعنى المنطقي لهذه العبارة » أي 
بالمعنى الذي يجمعل تلك الأفكار الأولية فطرية في جبلّة الإنسان » لا سبيل 
إلى إنكارها لأن إنكارها تنكرٌ منا لتلك الفطرة ؛ ولا شك أن الغزالي حين 
أوصى بإلحاح شديد أن نضمن يقين النتائج يضماتنا ليقين المهدمات 3 وا 
يقين المقدمات لا يتوافر لنا إلا إذا كانت تلك المقدمات حقائق ١‏ أولية » 
بالمعتى الذي ذكرناه » قد كان يعنى ما يريده المنطق ببذه الألفاظ ؛ 
واغوة تاماه + اق أى: كان مين كتو ثر ام ديد عدن عقه السقائق 


رون 


الأولية اليقينية » ليضمن بها يقين النتائج الي يستدها منها ؟ إنه ليغلب على 
الغزاللي في تأليفه ( وانظر في ذلك مثلاً طريقته في « إحياء علوم الدين » ) 
أن يبدا بذكر المأثور من أقوال السلف ني الموضوع الذي يهم بالكتابة 
فيه » ثم ينطلق على اساس هذا الماثور فيذكر للقارئ ما أراد ان يذكره ؛ 
فكاتة بدا بالروانة: عن الاق لبجل تلك الرواية تله فيا نورق . أن 
كوك و زلف يناريا ع نعلت ]ذا ردنا لسكا يا عق ان 
ميادين الدراسة على اختلافها ؛ إن قولنا : « قال قلان ... ه ‏ مهما تكن 
منزلة فلان هذا هو أبعد ما يكون عن الاستناد إلى « أفكار أولية , 
يقينية بحكم منطقها » لا بحكم منزلة قائليها . 


لقد كان الغزالي في تاريخ الفكر الإسلامي أعظم رافض للفكر 
اليوناني متمثلاً في فلسفة اليونان » وفي فلسفة أرسطو منها على وجه الخصوص 
وني ظَني أن هذا الموقف الرافض من الغزالي تجاه الفكر اليوناني قد كان من 
أهم العوامل التي أكسبته المنزلة الرفيعة في أعين الأجيال التي تعاقبت بعده : 
وإلى يومنا هذا ؛ فالفكر اليوناني هو فكر «الغرب » » وهو فكر قائم 
على التجريد العقللى الصرف » وذلك هو أبرز ما بميزه عن فكر ٠‏ الشرق » 
ف كلقن طووره "راتوا عدطا مائر ا بالتراملق الجا ريه نوو اذا بشي 
فقارن بين أي شيء كتبه فيلسوف من الصين أو من الحند وأي شيء كتبه 
فيلسوف يوناني ١‏ فعندئذ سترى في وضوح لا يحتمل الشك بأن الأول 
يكتب ما هو أقرب إلى أدب حكميمٌ » لأنه يكتب عن خبرة استخلصها 
من وعيه بالحياة وعياً مباشراً وام الثاني فيعلو إلى درجات من الفكر 
المجرد الذي يكاد يصبح معه فكراً رياضياً خالصاً ؛ ولسنا تقول يبدا أن 
« الفقلاسفة » العرب. كانوا اقرب إلى عموذج الشرق الصيني والحندي مهم 
إلى تموذج اليونان » بل إنهم ‏ على عكس ذلك - قد أوشكوا أن يكونوا هم 
الفلاسفة اليونان أنفهم ني ثوب عربي ؛ لكن من أعلام الثقافة العربية 


م 


الاصيلة » من أحسس القلق تجاه الفلاسمة اليوئان ونجام اصدائهم على 


أقلام الفلاسفة العرب ع فهضوا لمقاومة هؤلاء وأولتك » وعلى رأصس 


كتب الغزالي كتابه « تهاقت الفلاسفة » » وذكر في مقدمته أنه إتما 
بقتصر على إظهار التناقض في رأي مقدمهم » الذي هو الفيلسوف المطلق 
والمعلم الأول ... وهو « رسطاليس » ( هكذا ورد اسعه ) على انه سيقتصر 
في مثر جمي ارسطو إلى العربية ( لاحظ ان الغزالي يعد ما كتيه الفلاسفة 
العرب ٠‏ ترجمة » لفلسفة أرسطو إلى العربية ) على الفارابي وابن سينا ... 
١‏ فتقتصر على إبطال ما اختاراه وراياه الصحيح من مذهب رؤسائهما ف 
الضلال » - وبشيء قليل من تجاوز المنطق الصارم » أراني أميل إلى القول 
أن الغزالي حين نَصَبَ نفسه للهجوم على الفلسفة الأرسطية كما رآها فيا 
كقة الغارائ. وانن شينا + كان “ق: حفيقة امه كد تضنب اتقسة بلهاة 
« العمل » إذا ما مس هذا العقل قضية إعانية في مجال الدين ‏ ولم يكن هذا 
هو منبجه العلمي الذي اوصى باصطناعه عند النظر . 


يقول الغزاللي في «المقدمة الثانية » لكتابه « تهافت الفلاسفة » إن 
الخلاف بين الفلاسفة بيقع في ثلاثة أقسام » لا يهمه هو منها إلا قسم واحد : 


فأولاً - قد مختلف الفلاسفة على لفظ محرد وطريقة استعماله كاختلافهم 
على الاسم ٠‏ جوهر اح يحيوره ب إل سر ديرك يعتوو قرو اوم ؟ 
مقوم يستند إليه ؛ ويرد عليهم اخخرون بقرلهم إن الجوهر إنما بتحيز في 
مكانه ؛ وهنا يعلق الغزالي بقوله : اتنا إذا اتفقنا على معنى اللفظ » يأنه هو 
قيام الموجود بنفسه دون حاجة منه إلى سواه ١‏ فاذا يهم إذا أطلقنا على مثل 
هذا الموجود اسم ٠‏ جوهر » او لم نطلقه ؟ إن هذ إ نما يكون من قبيل البحث 


5 


اللغوي الذي لا ضير علينا منه . 

وثانياً- قد يمختلف الفلاسفة على افكار ليست مما يصدم أصلاً من 
اصول الدين : «ومن ظن أن المناظرة في ابطال هذا من الدين ) كمد 
جنى على الدين ... فإن هذه الأمور تقوم عليها براهين هندسية حسابية : 
لا يبقى معها ريبة » فن يطلم عليها ويتحقق أدلتها ... إذا قيل له : إن هذا 
خلاف الشرع اه ورا اسر 0 ؛ «واعظم 
ما يفرح به الملاحدة » أن يصرح ناصر الشرع بآن [ ما قد ثبت ثبت بالنراهين 
العملية ] على خخلات الشرع ؛ فيسهل عليهم طر بق ابطال الشرع إن كان 
شرطه أمثال ذلك » . 

وتالتاتت قف عم الالاف ين الفلاسقة ححول. امن ايتطلق 'بأصل مرخ 
أصول الدين » كالقول في حدوث العالم » وصفات الصانع » وبيان حشر 
الأجساد والأبدان الخ . 

دالا لالص رون وداب الماوتقة عو او ريه الغزا لي ؛ لماذا ؟ 
لأنه خثى أن يؤدي النظر العما لي إلى نتيجة تصدم أصلاً من اضؤل الدين + 
هن بموقفقك لآ يكون: لمن رحسل الأبرية لحك البقل أن يكرت طلا + 
تعد لد فاء عون اله أن اولك ونا انبهو زو ولق كان القرا ل عقوا 
صرفا » للا وجد فرقا عند العقل بين أن يكون الموضوع المطروح للنظر 
من القسم الأول اوتسق القان ار من الثالث » وأعني الأقام الى ذكرناها 
عنه منذ قليل لزه الاجر عونت يميم نهر خا امون وسو اولقن 
النظر عن مادة الموضوع . 

في هذا الكتاب الحام » الذي يحدد مَعْلماً بارزأ من معالم الطريق في 


تراثنا الثقاني كله : يطرح الغزالي عشرين مسألة ؛ يراها مواضم مؤاخذة 
للفلاسفة اليونان واتباعهم من العرب ٠‏ من أهمها تفنيده لقول الفلاسفة 


يترضن 


في أزلية العالم وأبديته » وقولم بن الموجود الأول يعلم الكليات ولا يعلم 
الحزئيات ؛ وقولهم باستحالة خرق العادات » وغير ذلك من مسائل 
تتصل بالله من حيث هو واحد وخالق الخ ؛ لكننا نود أن نقف وقفة قصيرة 
عند المسالة السابعة عشرة بصفة خاصة » لشيوع ذ كرها على اقلام الباحثين ١‏ 
وهي المسالة الي ذكرناها لتونا » والخاصة باستحالة خرق العادات أو عدم 
استحالة ذلك » أو بتسمية أخرى قد تكون أكثر إلفاً للقارئ » هي المسالة 
الخاصة بفكرة السيبية 


انه ليندر بين الباحثين منا من يتناول فكرة « السيبية » عند الفيلسوف 
الاتجليزي ١‏ دَيقْد هيوم » (1777-1111) دون أن يعلق عليها بقؤله إن 
الغزالي قد سبقه إلى هذه الفكرة نفسسها على ما بين الرجلين من زمن مديد ؛ 
وامتاص #الركية الور قت عن اتادلا على اننا لبان ماوق اد لا غود أن 
دما حاون تأخري + كرد انا تاهما مساسين تلرمين داتيا : 
أو متعاقبين بلا تخلف ؛ فهما تعددت الحالات الي رأينا فيها الحادثتين 
او الشيئين متلازمين متعاقبين ٠»‏ فذلك لن يزيد على كوننا قل « تعودنا » 
هذا التلازم أو التعاقب بحيث إذا وقعت إحداهما توقعنا حدوث الأخرى 
بحكم الرابطة الي ألفناها بينهما » ولكن هل يعني ذلك استحالة أن يحدث 
في المستقبل غير ما ألفنا » فتقعم إحدى الحادثتين ولا تصحبها الأخرى ؟ 
بقول الغزاليي وهيوم معاً : كلا » ليس ذلك محالاً عند العقل » فا يزال 
العقل ييز استقلال إحداهما عن الأخرى »+ برغم ما قد تعودناه فيهما 
من تلازم لم ينقطع في الحالات الماضية ؛ وهو قول لا يقرهما عليه فلاسفة 
ارون - كما لا يقرهما عليه الادراك الفطري عند عامة الناس ‏ لأن 
الفاكعقة الاعانة التاسى صيها يرون انق الحزادث أو الأشياء قرة ممدة 
ون ناما أن توكسدركة موز ادر أو أكناة ثاينة مذ ولة اقم اليا قن 
مستقبل كما لم يكن لتبعيتها استثناء في حاضر أو ماض ... أما الغزالي 


رذن 


وهيوم فيذهيان إلى القول بأن لكل حادثة استقلالها الذائي عن الحادثة 
الأخرى » وما الرابطة السببية المزعومة بين حادثة سابقة وأخرى لاحقة إلا 
عادة تعودناها » لا شأن لا بطبيعة الأشياء نفسها » ومن ثم جاز عندهما 
ان ياني ظرف تحدث فيه اولاهما ولا تعمبها الاخرى ؛ واود ان الفت نظر 
القارق) إلى أن اقمالة 'لنيت عرد لاحة ق الخدل تين خاضل 6 ترا اه 
مسألة مس بناء العلم في صميمه » لأنه إذا ما أخذنا بوجهة النظر هذه » 
كان تعداها أن قوانتن العلوم قائمة على احتمال الصدق لا على يقينه ؛ إذ لو 
أردنا لتلك القوانين صدقاً يقيباً للزم أن تجعل الرابطة السببية بين الظواهر 
والاكياء والحوادث أمرأ محتوماً » بقع في المستقبل كما وقع ني الماضي 
بخير أدنى ريب في ذلك . 
وتو هنا غارة بالحزاق او هذه الخبالة لهمت 4 تقول 


والاكران برها يكقد اق الثادة ميا وها شمن مما لسن قوري 
عندنا [ أي ليس محتوم اعدو وير كن تفدنين: لسن هنذا ا ذالك »رلا 
ذاك هذا [ أي أن كلا منهما مستقل بكيانه عن الآخر ع ولا إثبات أحدهما 
متضمن لاإئبات الآخر ؛ ولا نفيه متضمن لني الآخر » فليس من ضرورة 
وق بجعتو تعره الا ؛ ولاامن ضرورة عدم أحدهما عدم الآخر ؛). 


ويسوق الغزالي أمثلة لأشياء قد نظن قيها قيام رابطة سببية ضرورية 
بين السابق واللاحق ؛ ومن امثلته : الري والشرب »؛ ف والاا كل ؛ 
الاحتراق ولقاء النار ؛ التور وطلوع الشمس ؛ الموت وحز الرقبة ؛ الشفاء 
وشرب الدواء » وهلم جرا إلى سائر ما نشاهده من مقترنات في الطب والفلك 
والحرف والصتاعات . 

على أن الغزالي يسارع بعد هذا الكلام مباشرة ليقرر أمراً فيه كل الفرق 
بينه وبين الفيلسوف الانجليزي « هيوم » ؛ ولم يحدث لي قط في حيالي 


اخواق 


العلمية أن وقعت على دارس عر لي واحد من يقارتون بين هيوم والغزالي ) 
فخورين بأن يكون الفيلسوف العربي قد سبق بالفكرة زميله الاتجليزي 
بسبعة قرون ٠‏ أقول إني لم أقم على دارس عر بي واحد يذكر لنا هذا الفرق » 
برغم أن الأمر لم يكن يقتضيه أكثر من أن يتابع القراءة بضعة أسطر في 
الصفحة نفسها » ليجد قول الغزالي بأن اقتران المقترنات » التي قد يؤخذ 
اقترانها على أنه رابطة سببية » يكون فيها السابق سبباً واللاحق مسبباً . 
إئما هو قي حقيقة أمره اقتران من « تقدير الله سيحانه » لخلقها على 
التساوق ؛ لا لكونه ضرورياً في نفسه » غير قابل للفوت » . 


معنى ذلك أن اقتراناً مثل لقاء النار لقطعة من الورق - مثلاً ‏ إذا 
اعوه اسان د ا طلوع الشمس إذا تبعه انتشار النور » فليس ذلك 
لأن في النار ذاتها ما يحتم أن تشعل الورقة » ولا في الشمس ذاتها ما يو جب 
ان ينتشرا النور : إنما الامر في هذه الحالة هو مجرد تتابع بين الحوادت 
تعودناه » فحسبنا أنه أكثر من أن يكون عادة ألفناها » واتما هو رباط 
سبي ضر وري ناتج عن طبائع الأشياء ؛ وإلى هنا والتشابه قائم بين الخْرالي 
وهيوم في تحليلهما لفكرة السببية » لكن بينا يترك هيوم المسالة عند هذا 
الحد » وبذلك لا ترتد فكرة السببية إلا إلى أسس سيكولوجية في تكوين 
الإنطارة وظراق: اوجرا كه لاسا ديت اذا كاعد كيين ركه تلزها فى 
الوقرع ٠‏ سارع إلى ربطهما معاً برابطة سببية » أقول إنه بنَا وقتف هيوم 
عند هذا الحد من تحليل الفكرة » جاوز الغزالى هذا الحد واضاف ما يفيد 
باشؤؤاه الماواك ادر كه قد لمان قدو بن قات قرع قا 
القترنة على صورة من التساوق بحيث نظل مقترنة دائماً » وقد لا يريد 
الله للأشياء مثل ذلك الاقتران فيبطل ما بينها من ضرورة التلازم » وعندئق 
فد ترى النار محيطة بمطعة الورق دون أن تحترق بها قطعة الورق © وقد 
و المي سالفة .دون أن يعفر فى الارجاء تون د 
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يذه الأضاقة اق أحنافها النزال الىؤذ الزايظة «النيية إلى عادات 
بتكر ار ليد الإسان + زرك مق آمابته العايه لحتني تنه :رف + 
هيوم » ويصبح كل من الر جلين طرازاً وحده ؛ وذلك لأنه ينا بمكن النظر 
إلى تحليل هيوم للسببية على انه في الوقت ننه تحليل لحقيقة القانون 
الفتجي. ما لق الكل الفا اللي ميطلدة الفكرة القانون اللي “مد 

عورا 1 سوالة و اتسض القرل كم يناة بعلم مدي اليد 
أي قانون علمي يننظم ظاهرة معينة من ظواهر الطبيعة » ما هو بي أساسه 
ال أن.كوة ق' تلك الظاهزة حتواتسه 'ارقيظ” تغفيا يعض #داتما نا 
شاهدناه منها » قبات مر جحاً لدينا أن نتوقع لقان ا الا رتاكل اسه 
بين تنلل اللواقن اق المنطقيل اذى طاهرة والطر وك ماعنا بن كل 
جا لقف لاسي اند قارتحا يق لرمية الوزا رول روش ال كوي 
الضغط الجوي واتجاه الريح الخ الخ » فاصبحنا نرجح كلما توافرت 
هذه الخواتت تفجيا ينظ الدرنجاح افنيا 4 أن يتنقظ لطن + الأبه: ليس 
في الأمر - من وجهة نظر هيوم - أكثر من ظواهر ارنبطت في إدراكنا ». 
كانتت النرنا العاف بان توقع اوتا ظ باس[ هن السن داكا وام عند 
الغزاللي فقد دخل ني الموقى عامل اخر هو « تقدير الله » وبدذلك لم يعد 
ارتياط الظواهر في ادرا كنا كافياً وحده لتستخرج لأنفسنا منه قانوتاً من 
وواوبلاطيي باو الأرداط كله بين الجناصير المحكوتة للظاهرة المعيتة 
كلها » ومع ذلك ير يد لا الله الا تفعل قلا تمعل ؛ كل تتوافر در جة الحرارة 
ودرجة الرطوبة ودرجة الضغط الجوي واتجاه الريح الخ » مما حدث معه 
سقوط المطر دائماً في جميم الحالات الماضية » ومع ذلك فر يما قدّر الله 
ببتحانة الأ ركون طن .قلذ كول 6:اوعيدانة ينتفى العلم من أساسه » لأن 
العلم نهار كلمبول" يقن سف ا اننطا غى 6ه اذا "شين 1 عبد الاساصن الذاى 
تتوقع به ما يحدث في المستقبل إذا توافر كذا وكذا مق القوامل والقار وفيت 
اما اذا امتلانا يفكرة تقول : انه قد تتواقر العوامل كلها والظروف كلها 
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لظاهرة معينة » ومع ذلك يظل الأمر مرهوناً بتقدير الله أن تمع الظاهرة 
أو لا تقع » كان معنى ذلك ألا غلم » لامتناع القدرة على تكوين القوانين 
الي تمكننا من توقع ما يحدث في الحالات المعلومة العناصر . 

لقد ظن الغزالي ‏ كما ظن كثيرون من الأقدمين ‏ أنه لو جعل توافر 
جانين كاقاً وجذه لتحدوت ظاهرة معينة ع رناء عل .ما خيرتاه في الماضئ غ 
فإنه يكون بذلك قد جعل للجماد قدرة على الفعل مع أن الله تعالى هو 
وحده اير ... ولنترك الحديث للغزالي نفسه في هذا : إنه إذا لاقت 
النار قطعة من المَطن اعرف وطن الفط ٠‏ فنحن 3 وقرع الملاقاة 
وما دفول لاسر اق ويحوز حدوث انقلاب القطن وعاذا عه نا 
دون ملاقاة النار » وقد يدعي خصومنا من الملاسمة بأن قاعل الاحتراق 
ل م ارد 
في طبعه بعد ملاقاته لمحل قابل له ؛ وهذا ما ننكره ونقول : « فاعل الاحتراق 
تخلق اليواة ق العطن . والقررى ىق أجرائه. > ويحفله تحراقا رباد .هو 
الله تعالى ؛ فأما النار قهى جماد لا فعل لما ؛ ما الدليل على أنها الفاعل ؟ 
لوقل إلا ماهد طسول الاخر اق عن سلذقاة االناو + رواأعاهدة 
تدل على الحصول عنده . ولا تدل على الحصول به .. ان الوجود عند 
الشيء لا يدل على أنه موجود به» . 

وهل الجاره الاخيرة' اوضع إبران للقرق اليغيلاري: ن ال دوا :وعيوم ؛ 
فكلاهما يوافق على أن اقتران شيئين بي الحدوث يدل على أن أحدهما قد 
حدث عند حدوث الآخر والكمه ل يول هل اله الكودتت سييه خوك 
الآخر ؛ ولو وقئ الخزالي عند هذا الحد كما وقف هيوم » لكان التشابه 
بينهما كاملاً ؛ لكن الغزالي لم يقف عند ذلك ٠‏ وأضاف أنه إذا كان أحد 
الشيكين لم يحدث بسبب حدوث الآخر المصاحب له » فإن السبب الذي 
جعلهما يقترنان هكذا . هو امر من الله ». ولما كان مثل هذا الامر قد 
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ميته لكوت لما وريد 4 ناز القين ا مسف 1 13 ف الك وال قن 
إن أ الضطة تنتاذا للعيفة الها + زود اقول مخ الشزا: كوت قلا قار 
رجوة القافلة اده وين ١‏ اكرها عورا شعو إل توس بين 
ال 

الذي يمنا بيانه في هذا السياق ؛ هو أن الغزالي بعد أن أقام منهجا 
عقلياً يسلكه بين أصحاب النظر العقلى . لم برذ او لم يستطع أن يطبق هذا 
المهج في أي من كتبه » أو أن يلتزمه في أي من الموضوعات الي تعرض 
لبحنها ؛ فوراء « عمله » كان هنالك الايمان الدينيى ٠‏ فإذا جاءه العقل عا 
لا يصدم هذا الإبمان : فبها » وإلا فليتتكر للعقل وما جاء به تنكراً يبديه 
بالفعل وإن لم يذكره بالقول الصريح ؛ على أننا إنما نعنى بهذا مضماراً يكون 
فيه العمل مدار النظر : لان الغزاليي كما تعرف قد اعترف بان للعقل 
حدوده الى يعجز بعدها عن النظر » وذلك عندما يكون الحدف هو معرفة 
الحق الم لعو ل موكما يقلن كز لوطل اكز كا مرفي 5 
الحدس الصوي ؛ وليس موضع مؤاخذتنا له هو أنه قد جعل للعمّل يالاً 
والعنس عالا: © يدعو اهدق ا ل 0 
كتحليل فكرة السببية ‏ نراه لا يلتزم منطق العقل وحده بخض النظر عن 
نتائجه . 

ووه التخق نت فك الحيية يه كنا ملفا ع كتائيه ثرا نت 
الفلاسفة » ( المسألة السابعة عشرة ) 0 عضي حديثا يي هذا 
الموضع ٠‏ دون أن نذكر ما لا بد أن يكون قارئنا على علم به + وهو أن ابن 
رشد قد تصدى فها بعد للغْرّاللي بكتاب « تهافت التبافت » ؛ فلئن كان 
الغزالي قد بين ما ظنه تناقضات وقم فبها الفلاسفة ٠‏ فقد أراد ابن رشد 
ان ببين بدوره ما ظنه تناقضات وقم فيها الغزالي في تمده للملاسفة ؟٠‏ 
وفيا عض «الدينية" لكان ترشن هداكيا عق ان العا قبرنات رذاقة 


وماق 


بحكم طبائعها على إحداث النتائج » أي أن في الأشياء ما يجعلها أسباباً 
ذاتية لما يلزم عنها » يقول أبن رشد : 

«... ماذا يقولون في الأسباب الذاتية التي لا يفهم الموجود إلا بفهمها ؟ 
فلولم يكن لموجودٍ موجود [ أي لكل موجووع فعل بخصه » لم يكن له 
طبيعة تخصه ؛ ولو لم يكن له طبيعة مخصه لما كان له اسم يخصه ولا حد ؛ 
وكانت الاشياء كلها شيئا واحدا » ولا شيئا واحدأ» ؛ ويريد ابن رشد 
هذا أن يقول : خذ النار ‏ 'مثلاً ‏ فإما أن تقول عنها إن ها فعلاً معيناً 
مخصها ولا مخص سواها ء وإما ألا يكون ؛ فإن كاتت الأولى كان معناها 
أن للثان طبيعة خخاصة كانت ”عا ثاراً + وإن. كانت الثائية :يطل أن. تكون 
الثاز كينا واحدا فيه ؛ وإذا ارتفعت عنها صفة الواحدية في طبيعتها ارتفع 
بالتاللي وجودها من حيث هي شيء متميز عما سواه ؛ وخلاصة القول هتنا 
هى أن التار إذا اعترفنا لها ما بميزها » وأن ما بميزها هو الاحراق لا 
دعاسن »الاحياد' الاأخروق العايلةه للكتكرات م درجي أل فاور ديا هدم 
أطبيمة في جميع الحالاث + فإذا فرضنا أن نشأت بين أيدينا حالة فيا 
نار تلاقي شيئاً قابلاً للاحتراق دون أن يحترق » لم نقل إن صفة النار قد 
زالت عنها ء بل قلنا إنه لا بد أن يكون هناك عامل أخر مبطل للاحتراق » 
مع بقاء صفة الاحتراق مميزة للنار لا نسلبها عنها . 

ويقول ابن رشد فى هذا : «العقل ليس هو شيئاً أكثر من إدراكه 
الموجودات بأسباءها » وبه يفترق من سائر القوى المدركة ٠‏ فن رقع 
الآسباب ققد رفم العقل ... وإن سموا مثل هذا [ أي الاقتران بلا سببية ) 
ا #ادرويها ريدن باسم العادة ؟ هل يريدون انها عادة الفاعل ؟ 
أو عادة الموجودات ؟ او عادتنا عند الحكم على هذه الموجودات ؟» 
وشرحا لسوال ابن رشد هذا ١»‏ تقول : افرض ان الموقف هو نار تحرق 
ورقا » فا الذي ير يده القائلون بآن العلاقة بينهما هو عادة ؟ أهى عادة النار 
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أن تحرق ؟ أم هي عادة الورق أن يحترق بها ؟ أم هي عادتنا نبحن في 
إدراك العلاقة بين النار والورق ؟ أم هي عادة الله تعالى في أن جعل النار 
تحرق. الورق ؟ : إنه لمجال أن يكون لله تعالى غادةع هكذا سحدرك ابن 
رشد ردأ على الغزالي » ليبين تناقضه في أن يجحعل السببية « عادة » ثم بجحل 
الله فاعلاً لا !! «وإن أرادوا أنها عادة للموجودات فالعادة لا تكون 
الكالذي الفكسن :#روإن كافك فقى غ :ذف النقيين انين اف الحفيقة طرعة , 
وام أن تكون عادة لنا في الحكم على الموجودات 0 هذه العادة ليست 
شيئا اكثر من فعل العمل الذي يقتضيه طبعه عوبه صار العقل عتملا » . 

ألا إنه لنموذج ممتاز للعقل العر بي يحاور بعضه بعضأ » فحسبنا مثل 
كهذا للطريقة الي يتجاوب با اثنان من رجال الفكر العربي ‏ الغزالي 
ني المشرق وابن رشد في المخرب ‏ لنقول إننا نستطيع أن نرث عن الآباء 
وقفاتهم العقلانية إزاء المشكلات العارضة ٠»‏ لنكون خْلَّفَاً قد أنمذ عن 
اسلف » وسار على مجه . 


اهام ب 


فل ما د سكت ل لا زالي في قوة حجته ؛ وفي قدرته القادرة على 
ا سور ع ا ممست 0 
ل ا 
كلا و واف العم وغ ذلك فكان كأنما وضم لحياة الملم قالباً 
من حديد » لم يعد بعدها قادراً على أن يتحرك بتلقائية الإنسان المفكر الحر ؛ 
ولا أظنني مغالياً إذا قلت إن الغزالي ‏ على قدر عظمته ‏ كان هو الرجل 


نفدن 


الذي اغلق باب الفكر الفلسفي امام الماع كام مح دلق 1 ان 
مرت مانية قرون » فتحت للمسلمين بعدها ابواب حضارة جديدة » هى 
ميان رونا الحديثة ؛ وكذلك كان هو الرجل الذي صاغ للمسلمين 
تموذجاً نظرياً لطريقة العيش » أصبح لهم كالقيد الذي يغل اليدين والقدمين 
واللمات فيان مما +ولية السلمون بعد حتوعا إلى وفنا هناب فى «شقل 


وما ظنك بإمام يرسم للناس صوراً قوية أخاذة للطريقة الي ينبغي 
ان ياكلوا بها » ويكسبوا معاشهم » ويصادقوا با الاصدقاء : ويعتزلوا 
الناس إذا أرادوا العزلة ؛ والتى ينبغي بها أن يتأهبوا للسفر » ولسماع الموسيقى 
والغناء » وغير ذلك مما محري هذا المجرى ؟ انه لا محوز لامثالنا الاآن ان 
يناقشوا الغزالي في مدى توفيقه في تلك الصور التفصيلية كلها » لأن له من 
المكانة في العلم بأمور الشرع ما لا يسهل معه حتى للثقات في هذا 
الموضوع أن يعارضوه ؛ لكن الذي يجوز لنا » بل الذي يحب علينا الاضطلاع 
به من الناحية الفكرية » هو أن نتنبه بقوة إلى حقيقة هامة » وهي خطورة 
الخلط بين النسي والمطلق قي هذه الأحكام: + ذا ضح أن يكون للأكل 
او اللشقن سلا ادا فيا تسدق عل زوق سعددة روما نبا ومكا نيا 
فلا يصح أن نتقل الصورة النسبية المحدودة بالزمان والمكان المعينين هذه 
لنجعلها صورة مطلقة تصدق على كل زمان ومكان » وبالتالي نلتزمها قي 
ظر وفنا الراهنة على بعد الخلاف بين الحالتين . 


وسأضرب للقارئ مثلاً واحداً ما يقوله الغزالي عن « آداب الأكل » » 
نزورف بنفسه- كيت أن يعضن »هذه« الآدات: كد انقضى «رنانا بوحاء زهان 
آخر يققضئ: آذابا أخرى: + برقوك: :+ 
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ا تستعيد ذو الالاج تاك الله يمالك ى دان القوافي يتبولا طريق ال 
الوصول للقاء الله إلا بالعلم والعمل » ولا تمكن المواظبة عليهما إلا بسلامة 
اليبدن . ولا تصفو سلامة البدن الا بالاطعمة والاقوات » والتناول منها بقدر 
الحاجة :عل تكرن الأوقات. + فن هذا الوجه قال يعن التلف الصالحن 
إن الأكل من الدين ... » [ أرجو أن يلحظ القارئ نقطتين في منهج 
التفكير عند الغزالي:(1١)‏ تسلسل القضايا بعضها عن بعض » (؟) استناده 
وله خا يمد انس أ تراك الترت 136 كافك الاتكلة الأول قي )اتبيه 
لفقل كان ارصن بهد لق كي كوه لماعل تعر جا 1 بسر ذا الاتعهزة 
الثائية بغير شك تنقض ذلك المبج » إذ ليس ٠‏ أقوال السلف » من الحقائق 
الأولية البد.بية التي طالما ألح علينا أن مجعلها نقطة البدء في كل تفكير علمي 
سليم » ما جعلنا نقرنه وق حتت داتع بالعساضوت الترني ديكاوت حأويند 
هذا فلنستأنف ذكر ما كتبه الغزالي في آداب الأكل : 

... قال تعالى : « كلوا من الطببات واعملوا صالحاً » فن يقدم 
على الأكل ليستعين به على العلم والعمل ٠‏ ويقوى به على التقوى ١‏ فلا 
ينبغي أن يترك نفسه مهملاً سدى » يسترسل في الأكل استرسال الببائم 

في المرعى ؛ 07 مواييد القن ورحلة الم » ينبغي أن تظهر أنوار 
الدين عليه » وإتما أتوار الدين آدابه وستنه الي يرم العبد بزمامها » ويِلْجَم 
المتقى بلجامها » حتى يتزن بميزان الشرع شهوة الطعام بي إقدامها وإحجامها 
... وها نحن ترشد إلى وظائف الدين قي الأكل : فرائضها وسننها واداءبا 
ومروءانها وهيئاتها في أربعة أبواب » وفضل في آخرها : الياب الأول 
فها لا بد للآكل مراعاته وإن انفرد بالأكل ؛ الباب الثاني فما يزيد من 
الآداب بسبب الاجماع على الكل ؛ لباب الثالث فيا بخص تقديم الطعام 
إلى الإخوان الزائرين ؛ الباب الرابع فها يخص الدعوة والضيافة وأشباهها . 


الباب الأول ؛ وهو ثلاثة أقسام : قسم قبل الأكل » وقسم مع الأكل ) 
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وقسم بعد الفراغ مله . 
القسم الأول : قبل الأكل 


الأول : أن يكون الطعام حلالاً في نفسه » طيباً في جهة كسبه . 

الثاني : غسل اليد .. لأن اليد لا تخلو عن لوث في تعاطي الأعمال ع 
فغسلها أقرب إلى النظافة والتزاهة ؛ ولأن الأكل لقصد الاستعانة على 
ا ا 00 
الصلاة . 


الثالك : أن يوضع الطعام على السفرة الموضوعة على الأرض ( 90 
ال الكل وسول 1ل واصلف ) نكن رفع عل الاتدة )"كال رسوك له !ذا 
أتى بطعام وضعه على الأرض » فهذا أقرب إلى التواضم ؛ فإن لم يكن فعلى 
السفرة » فإنها تذكر السفر » ويتذكر من السفر سفر الآخرة وحاجته إلى 
زاد التقوى . 

[ وها هنا ترى الغزالي يبلغ نهاية المرونة من وجهة نظره » حين يقول 
في هذا السياق : إنه وإن تكن الموائد مستحدثة بعد رسول الله « فلسنا نقول 
الأكل عل المائدة متبي عنه نبي كراهة أو تحريم ٠‏ ؛ كل ما ني الأمر 
عنده هو أن الأكل على السفرة أصح منه على المائدة » وعلى الأرض أصح 
منه عللى السمرة ] 
الرابم : أن يحسن الخلسة على السفرة في آول جلوسه » ويستدعها كذلك ؛ 
كان رسول الله ريا جثا للاكل على ركبتيه » وجلس على ظهر قدميه ع 
ورعا نصب رجله اليمنى وجلس على اليسرى . 
الخامين :© أن ينوى :بأ كله أن كقرئ باعل طاعة الله تعال + ليكون ينطعا 
بالأكل » ولا بقصد التلذذ والتنعم بالأكل 


"1 


القسم الثاني : ني آداب حالة الأكل 

يبدأ ب « باسم الله 0 ؛ وإن قالها مع كل لقمة يكون أحسن حتى لا 
ينشغل عن ذ كر الله بالشره . 

ويفضل الغزالي أن يقول الآكل « باسم الله » مع اللقمة الأولى » و 
٠‏ ياسم الله الرحمن » مع اللقمة الثانية » و « باسم الله الرحمن الرحيم » 
مع اللقمة الثالثة ‏ وأن يكون القول في كل هذه الحالات جهراً . 


3-4 


ويأكل الكل باليمنى 4 ويبدا بالملح 4 و محم به 4 ودر اللممة 
وبجود مضغها ؛ وما لم يبتلعها لم يمد اليد إلى الأخرى ولا يذم مأكولاً . 

وأن يأكل مما يليه » إلا الفاكهة فله أن يدور عليها ولا يقطم بالسكين 

ولا بمسح يده بالمنديل حتى يلعق أصابعه » فإنه لا يدري في أي طعامه 
الركة . 


الفح الكائك ما جيه يعد اللا مر 

ان يمك قيل الشيع 

ويلتمط تأت الطعام 3 

ويتخلل 3 ويتمضمض بعد الخلال ١‏ 

وبلعى المصعة . 

ويشكر الله بقلبه » ويقول : اللهم لا تجعله قوة لنا على معصيتك » 
وبقرا ه قل هو الله أحد» وه لديا قه كرافظن ياغ 

وأترك للقارئ الرأي إن كانت هذه الآداب كلها يجوز التأدب بها 
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البوم » أم يرى أن لأكلنا اليوم آداباً أخرى » ومن غير المعقول أن تكون 
كل هذه الآداب الي ذكرها الغزالي ‏ دون سواها ‏ هي ما ينبغي للمسلم 
ان ياخذ به في طعامه . 

وما قلناه عن الأكل قل مثله بي سائر نواحى العيش . 


لكيام ل 


لقد وصل «العقل» إلى قمته في أدب فلسفي » أو قل في فلسفة 
متها أمتخا ا فى :صورة. آدنة ف كان الغلا ي. المنترق العرى واي 
باجّة وابن طفيل في “الأندلس ؛ ولا كانت خطة هذا الكتاب تلتزم 
الوقفات العقلية شكلاً ومضموتاً » وتقصر هذه الوقفات على ما هو أدخل 
في باب الثقافة منه في باب التخصص بكل فروعه » ومنها مخضص العلوم 
الرياضية والطبيعية وتخصص الفقه وتخصص الفلسفة ؛ فقد اقتضى ذلك 
الالتزام بالوقفات العقلية أن تترك ميادين الأدب الخالص من: تثر في 
وشعر ٠‏ لكنا برغم ذلك تغعر أ أفسنا بضرورة ألا 0 نختم هذا القسم 

من الكتاب بغير أسطر تقولا عن أبىي العلاء بصفة خاصة ع 0 ابن باجة 
بكتابه « تدبير المتوحد » » وابن طفيل بكتابه ه حى بن يقظان » فنتركهما 
لمانا ف رتكانا العقاقة عله تراث المقرق العرق «وتحده- فزت اللأند لني 
وتلاة المنرت © .قا قَصَدنا بدا الكتات: تقضيا بقدر. ما اردنا الوقوف عند 
«محطات » مختارة تصلح أن تكون ثنا نوافذ نطل منها على الرحب 
الفسيح . 

نعم إن ما كتبه أبو العلاء المعري يدخخل في باب الأدب الخالص » 
ول يكتب كما كتب الجاحظ ‏ مثلاً ‏ أو كما كتب أبو حيان التوحيدي ؛ 
فسواء جاء نتاج ألي العلاء شعراً أم جاء نثراً » فقد عني عناية الأديب 
بالشكل الذي يجرى مادته الشعورية أو الفكرية قي هيكله » وتلك هى 
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من ابر كتاذئنات) الأدهيه 4 لكيه كر يكوه وق اخرة عل اليراء هيدا 
للعقل كاد أن يبلغ به حد التأليه كما فعل فلاسفة التنوير في فرنسا إبان 
القون التاق عكر 4هذا من حدية معيموتة الفكزي 6 اماس فيه أشكالة 
الأدبية فهو يعطيك الشعور بأنك أمام ٠‏ مهندس ٠‏ يخطط أنماطه الزخرفية 
تخطيطاً هندسياً » وذلك لا يكون إلا إذا كان و ذهنه » حاضراً معه في كل ما 
خطه القلم ا عليه . 


خدذ ‏ مثلاً ‏ كتابه ٠‏ الفصول والغايات ٠‏ ( وقد ليث هذا الكتاب 
مفقوداً مجهولاً حتى أخر جه من خزائنه محمود حسن زناتي » ومع ذلك فلم 
يعير من الكتاب إلا على جزئه الاول الذي يبتدئ من اثناء حرف الحمزة 
ويتى بحرت الناء) أقولة > خذ فابه و الفضول:والقاءاض + دة ملفا 
ب نااك ادن نقد رانت قتو كزواء يكت موز لزنام اى الت اد رسا + 
كأنما هو ينظم ذلك النقراف: الكترة تصيية. + أو معيو لمان ب 
القصيدة الاولى قافيها الحمزة » والثانية قافيها الاء » والثالثة كافيها التاء ... 
وفكذا # وكل ا فق الامر. اناقعرات نارية داقو حقص ربعا وتطلول سينا ب 
أخة مكان الأباة اق «كسائة القعر الالوقة وهو إذا ما امك عا تلديددة 
فقرة من الفقرات ( والفقرات هي « المصول » ينتهي بها إلى قافيها ( وتلك 
القوافي هي « الغايات » ) فر بما طلب منه تلاميذه أن بشرح لهم غوامضها » 
فيعمب علها « بتفسير ٠‏ حتى إذا ما فرغ من تمسيرها با بمنع تلاميذه ع 
استائف الحديث يققرة اخرى »2 ويسمى هله العودة إلى يحرى الحديث 
كلطةه وعم يب مكنا" وواليك فير أن التلحة اق كتاية. م التضيون 
والغايات » : ه فصل »؛ (اي : ثمرة ) تنهى إلى « غاية » هى الغاية الى 
فحلا مقن الكاء: الفر انك ورد عو تون مد كان بولتش ل 1 ارا 
له افير » لذلك الفصل ‏ أي الفقرة الي يفرغ لتوه من املائها ‏ ثم 
«رجم ) ععنى العودة إلى املاء فمرة جديلة . 


ومن الخير أن نسوق لك مثلاً يوضح طريقة الكتاب » نأخذه من 
أوله » أعهي أول النسخة التي اعتمد عليها من أخرج لنا الكتاب » لكنه لم 
يكن أول الكتاب كما ألفه صاحبه » فقد فقدت صفحاته الأولى ؛ 
رمكره واالحاية» ني لقنا لأئنا عل من أوال الكباك 6 

, أحلِف بسيف مَبّار » ترس ضَبَّار » يدأب ني طاعة المبّار‎ ٠ 
وبْركةٍ غيث مدرار » ترك البسيطة حسنة الخبار » لقد خاب مُضيع الليل‎ 
والبار 2 في اسماع الي وشر ب العقار » أصلح قلبك بالأذ كار صلاح‎ 
النخلة بالإبار ؛ لو كْشِفَ ما تحت الأحجار » فنظرت إلى الصديق‎ 
المختار » أكيرت ما نزل به كل الإكبار » نحن : من الزمن ختبار » كم‎ 
» في نفك من اعتبار » ألا تسمع قد بمة الأخيار » أبن ولد يَْرب ويزار‎ 
5-007 ماايقي لهم من إضار + الا وخالق الثاز + ما برد للونت بالاباء‎ 


تفسير؛ : المبار : القاطم ؛ والفرس الضبّار : الذي إذا وثب وقعت 
يداه يجتمعتين ؟ الحبار : الاثر واليئة ؛ الخبار : أرض سهلة فيها جحرة 
فأر ويرابيع » توصف بصعوبة المشي فيها ؛ ومن .كلامهم القديم : من 
سلك الخبار » لم يامن العثار ؛ والإصار : الطتب » ويقال الوتد . 

رجم : “ش22 ويبدأ أبو العلاء في إملاء فقرة أخرى عَايَها الحمزة ) 
ضرع م رم بحام ملم ديار 

والذي .بمنا بصورة نخاصة في هذا الموضع من الحديث » هو التخطيط 
الذهني الذي يبندس به أبو العلاء بناءه ؛ ومن هذا القبيل نفسه في هندسة 
البناء » ما نراه في « اللزوميات » الي لم يرك حبل الشعر فها على غاربه ) 
بل وضع أمامه السدود وقيد خطواته بقيود التزم فيهاما ل يلتزمه غيره من 
الشعراء » فبدل أن تتفق أبيات القصيدة بقافية واحدة » ألزم نفسه بآن 
تنفق الأبيات في نهايامها بأكثر من حرف واحد » وهكذا . 
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وكذلك قل في رائعته الكبرى «٠‏ رسالة النفران » البي كتبها رداً على 
بوبالة أن ا ا 0 ادر ادر ود 
الحفظ ا التر كنت 00 الوم ا الانئجاه لبعد عير 
لغة وأخبار وأشعار ونحو وصرف الخ ؛ بل يعنينا منها أن صاحبها حين أقام 
بنياها ) لم يفعل ذلك بدفعة من وجداته كما هو مالوف الادباء والشعراء 2 
بل كان محخطط بالمسطرة والفر جار » وذلك هوه العقل ؛ . 


وإننا لواجدون في غضون الكتب الكثيرة الي تركها لنا أبو العلاء » 
ذكرا عبريحا + اللمقل ٠:‏ ركيت بينيتي أن دكون :له المؤلة الأول بن شائز 
جوانب الانسان ؛ « فليس سوى العمل » مشيرا على المرء في صبحه ومسائه 2 
ومن احتكم إلى غير العمل دفعته الضلالات إلى حيرة من أمره ليس له منها 
خلاص ؛ وإنه ليعترف بان التزام العقل وقيوده مطلب عسير على سواد 
الناس » الذين يستسيغون قول المحال ويكادون ينفرون من قولة الحق ؛ 
ذه إذا قلت المحال رفعت صوتي » وإن قلت اليقين أطلت همسي » 
٠‏ والحق يهْمّس بينهم » ويقام للنوءات:منبر :44 الا ان النامن لكالمطايا » 
اعوزنها العقول فكان لا بد لها من عمال يقيدها عن الجموح : «١‏ ولو أن 
المطي لها عقول ‏ وجّدك ‏ ل نشد ها عقالا ؛ . 


م 


تتردد في عصرنا هذا كلمة ٠‏ اللامعقول ٠‏ على ألسنة المنحدثين وأقلام 
الكاقين حا وختعوها قوغال لتقن الاد و سجحية كرت ادا وتفكية : 
ما يحتم علينا تحديد ما نريده نحن بهذه الكلمة في سياقنا هذا ؛ فلقد 
كان سير علينا أن ترتحلت خخلال الفصول السابعة من هذا الكتات ساق 
دنيا « العمل » عند أسلافنا لأن كلمة «٠‏ العقل » قديمة الاستعمال مألوفة 
المعنى بدرجة مقبولة ؛ برغم ما يكتنفها من تشعب في معناها عند المذاهب 
الفلسفية المختلفة ؛ 

وأما ونحن نهم الآن برحلة مضادة » نتعقب فها بعض الحعالم الرئيسية 
في دنيا « اللاعقل » من حيانهم » فينبغي ان نطيل الوقوف عند تحديد 
اللاعملٍ ما هو ؟ 

وأول ما يرد إلى الخاطر » هو أن ننظر في معنى « العقل » فيكون معنى 
« اللاعمل » هو نميضه ؟ لكنك ما تكاد تبدأ في تعريف « العقل ‏ مستعيناً 
في ذلك عا اتفليه من فكن الى ماح مذ المنالك امامك قد تفرقت 


لاه 


مذاهب ؛ وعليك قبل التعريف أن تحدد لنفسك وتفةٌ فلسفية عامة لتاخذ 
مق لعا ,واالفكل ها يتاسب كلك الوقفة المنشعارة :4 غلي كنت ضور ا بذا 
يسموته بالمصطلح الفلستى « مثالياً » أو « عقلانياً » » كان معنى « العمل » 
عندك هو أن يولد الإنسان وني فطرته مبادئ أولية تقام عليها بعدئذ كل 
طرائق البرزهان 4 كان تولةات مثلاً دوق فطرتك علم يأذة القضين يا 
تعدا قامعا ل اق ما واستوبويق بي بواحدة وق اللخظة تر يابو بيعيدة 
تحسّ بالرفض منبثقاً من فطرتك نفسها إذا قبل لك -. مثلاً ‏ إن هذا الشكل 
الحندمبي الذي تراه أمامك الآن مربع وليس مربعاً في آن واحد ؛ و أن 
يقال لك إن فلانا الان موجود في منزله وغير موجود فيه ؛ ومن قبيل 
هذه المبادئ التي يزعم المثاليون والعقلانيون إنها مجبولة في الفطرة » أن يكون 
الثىء الواحد ذا هوية واحدة مهما تعددت ظواهره » وهكذا ؛ وعلى 
أساس طائفة من هذه البادئ الأولبة الفطرية يمكن للإنسان « العاقل » 
أن قم بناء « المنطق » بشتى صوره المجردة وسبله في استدلال صورة 
فكرية من صورة فكرية أخرى ؛ فإذا قيل مثلاً إنه إذا كان الأمر المعين 
إما وس » وإما وص » »ء ثم ثبت أنه ليس وس » » تحتم منطقياً أن 
ككون وحن ا 8 فاكال هكة"الرولظ "الصووية وين قكرة وفك قال نا 
بمصطلح الفلاسفة ‏ إنها روابط « ضرورية » » وهم يعنون هذه الضرورة 
انها ليست من اختيار الانسان » ولا هى من حصيلة التجربة » بحيث 
يكسها بتجر بته هذا الفرد من الناس وله كما ذلك الفرد ؛ إذ الأمر 
مرهون هنا بالفطرة الاولية » والعلاقة هنا بين فكرة وفكرة علاقة ٠‏ ضرورية » 
الصدق ؛ انظر إلى نفسك وقد قيل لك : إنه إذا كانت 1ه تساوي 
وب وء كانت « ب » تساوي ١!ه‏ أو قيل لك إنه إذا كان « الحسن » 
شقيق. والتحسين:: كان و الحسين +.كقيق «الحضن » ؟: فاذا انث قائل 
فندقة الا ان تقوو و «تصقة التحت . بأن :ذلك ابر كاعر المدن 
بالبديمة ؛ ولو كنت عندئذ من المشتغلين بالفلسفة لقلت : نعم » لأن 


لكا 


بين المقدمة ونتيجتها في أمثال هذه الحالات علاتة « الضرورة ٠‏ ععنى أنه 
يستحيل « عقلاً » أن تصدق المقدمة ولا تصدق النتيجة معها ؛ ومثل هذا 
هق اما" تعنية قبلشوف امريكى: معاضر “هو براند بلآنشارد يق كتايه و العقل 
والتحليل » حين يحصر معنى «٠‏ العقل » في أنه هو إدرا كنا للروابط إلضرورية 
بين فكرة وفكرة تلزم عنها . 

وليس بعسير على القارئْ أن يرى كم يضيق هؤلاء الناس حدود 
العقل » حتى لا يكاد ينصرف إلا إلى التفكير الرياضي وحده » لأن الرياضة 
هن ال تولن الأفكان سضيا عن :تعفن :عل هذا الحن > أما اذا اعتدي 
الإنمات في تاته عا يقع' لهي عوزاته + قلسن ذلك عنلافع «اعتلا د 
افرض - مثلاً ‏ أنك أيصرت بآثار أقدام على رمال الطريق » فقلت : 
لا بد أن يكون إنسان قد مر بقدميه على هذه الأرض » بدليل هذه الآثار 
عل الرمال > اعت فكو العقلا يون وعد بالق النرق_الد: ابالقتاء يبان 
اعد للك ايركز عل عمل كان نكن سرتكرا عل خيرة الله دسابقة :+ 
لاذا ؟ لأن العلاقة بين الأثر فوق الرمال وقدم الإنسان الذي تزعم أنه قد 
مر على الطريق » ليست هي بالعلاقة الضرورية ضرورة عملية » إذ ماذا 
ملع ان ايكون للف الام اتراً لقالب على هيئة القدم الإنسانية » ضغط 
به ضاغط على الرمال ؟ فالعلاقة ‏ إذن ‏ بين الآثار والأقدام هي مما زرجحه 
تهتديت اتنا النائقة ع 'لكن' تلك الخرات إن تكززت: لنا الى المي هرة 
عباتن > فامدتنا عا يفيه القيخ اق ابيعدلآلنا الاق “فا بوالك الاحتال 
النظرخ قاتما فى اله تكون الزابطة الزعوسة قاقية نين الانار عل الرمال 
والأقدام » في هذه الحالة المعينة . 

اللأفذل عنذا الريظ حيوق الكشات ع رقاوة: انان لمن عه درت 
الحيوان : فقد يرى الكبش صورة الرجل الذي يحيئه كل يوم بالغذاء , 


فير بط الكبش بين صورة الرجل والغذاء » 'حتى إذا ما لمح الرجل قادماً 
الك 


٠أيقن‏ » أن الطعام قريب » دون أن يرى بعينيه طعاماً ؟ قهل تقول إن 
العلاقة بين الرجل وطعام الكبش علاقة « ضرورية » بحيث يكىي ظهور 
الأول « ليتحتم » ظهور الثاني ؟ كلا » إذ قد ياني اليوم الذي بجيء فيه هذا 
الرجل وي يده السكين الذي ينوي ان يذبح بها كبشه ذاك ... وعلى هذا 
الأساس نفسه كان تحليل الفيلسوف الإنتجليزي ٠‏ هيوم  »‏ وتحليل الإمام 
الغزالي من قبل هيوم بنحو سبعة قرون - للعلاقة بين السبب والمسبب ؛ 
فهذان الررجلان متفقان ‏ على بعد ما بيهما من زمن ‏ 
بان العلاقة السببية ليست « ضرورية » بالمعنى الذي اسلفناه لحذه الكلمة » 
فد يتكرر التلازم ون لللفرتن الرت الات حت لنظن أن العلاقة 
السببية قد أحككت بينهما » بحيث يكفينا قيام إحدى الظاهرتين لتوقن 
بان الظاهرة الاخرى لا بد اتية ؛ ومع ذلك فليس مما يتعارض مع منطق 
« العمل 0 أن تع إحدى الظاهرتين دون ملازمها ٠‏ برغم تكرار التلازم 
بينهما تلك المرات الى عددناها بالالوف . 


فالعقل عند هؤلاء الناس لا يتمثل إلا في توليدنا للأفكار بعضها من 
بعض ؛ أما أن تقول لهم إن من أحكام « العقل » كذلك ما نبنيه على 
مشاهداتنا ومن تحار بنا » فهم لا يترددون عندئذ في أنك قد استتخدمت 
كلمة « العقل ٠‏ فما لا بحوز استخدامها فيه ؛ إنه ليس « عقلا ؛ ‏ عندهم ‏ 
أن يشاهد القلكي يمنظاره حركات الأجرام ثم يتوقم كسوفاً للشمس 
أو خسوقا للممر ؛ لآن الاستدلال هنا هو توقم ظاهرة بعد ان راينا ظاهرة 2١‏ 
وليس بين ١‏ الظواهر » الطبيعية رباط عقلى » لان هذا الرباط ‏ كما قلنا ‏ 
مقصور على الأفكار وحدها ؛ ول معلا تت عاده بد ارد تخت 
القافي إلى شهادات الشبود ثم يقضي بان القاتل هو زيد » إذ العلاقة 
هنا قائمة على « شبادة » اي الها قائمة على رؤية البصر او سمم الآاذن ,2 
وكل هذه أمور ليست عندهم - من قبيل « الأفكار » الي تصلح أن 


.م 


تتوالد في الذهن فيتمثل «٠‏ العمل » عندئذ بصورته الى يحددونه بها . 
لكن كاتب هذه الصفحات لا يتزع بفكره الفلسني هذا المنرزع وإتما 
هو تمن يرول قِ الحواس:» ‏ بصرا وَسمعا ولمضا وشنا دوق ت. أبوات 
العلوم والمعارف » كلما كانت تلك العلوم والمعارف متصبّة على ظواهر 
العالم الخارجي وأحدائه ؛ والنازعون هذا المتزع ف الدراسة الفلسفية 
موق بالتيجر عيناق: 4 وحتك دز لكء. أن العقل :6 كلمة تقال لوضف طورقة 
السير من نقطة الابتداء إلى نتيجة يوصل إلها ؛ فإذا كنا بصدد علم رياضي » 
كانت النقطة الي يبدأ منها السير فروضاً يفرضها العالم الرياضي ويجعل 
صدقها مسلماً به ليستطيع السير منها إلى ما يتولد عنها ؟ وأما إذا كنا 
بصدد علم بحتص بإحدى « الظواهر » كائنة ما كانت »© فتقطة البدء 
هنا هي اللقطات الحسية الي تنطبع بها الحواس من تلك الظاهرة ٠‏ ثم 
يكون بعد ذلك السير ؛ ومن ذلك نرى أن الجانب المشترك بين علوم 
الرياضة وعلوم الظواهر الطبيعية » هو السير من بدء إلى منتهى » على 
اختلاف البدء ني الحالتين » والذي .منا من هذا كله ,الآن » هو أن 
« العقل » عندتا هو التقلة » من مقدمة مطروحة أمامنا إلى نثيجة تلزم منها 
أو تبعل هنا اناااووما رقشا ا جخالة الانافة واو ابعولالا تر سما فى 
حالة العلوم الطبيعية . 
فالفرق بين المثاليين والعقلانيين من جهة والتجريبيين على اختلافهم 
من جهة اخرى » هو أن الاولين يمصرون معنى « العمل » على الحركة 
الاستدلالية إذا كانت نقطة ابتدائها صورة أولية فطرية لم تكتسب من دنيا 
التجربة على حين أن الآخرين يوسعون معنى « العقل» ليشمل كذلك 
الحركة الاستدلالية إذا بدأت سيرها من معلومات استمدها الإنسان عن 
طريق حواسه ؛ والحق أن ما يعنينا نحن هنا ليس هو : في أي شيء يختلف 
الفريقان .» بل هو : في أي شىء يتفقان » وهما متفقان في ان ١‏ العمل » 


إٍ ادم 


حركة استدلالية » مع الضغط على كلمة « حركة» الي تشير إلى التقلة 
ننتقل بها من حقيقة امامنا إلى حقيقة تتولد منها او ترتبط بها ارتباطا مطردا . 

وعلى ضوء هذا التحديد ستسبل علينا الرؤية الواضحة لا تعتيه كلمة 
#اللاعقل عويا قوفت نننانيا ودوك 46 فوت ترئ انها يسن نا 
بعد حذف «١‏ الحركة الاستدلالية » الى ينتقل ها الذهن بفاعليته من مقدمة 
إلى نتيجة . وذلك هو العقل كما يننا أقول إن ما يبقى لنا من ضروب 
النشاط الحيوي عند الإنسان » بعد حذف هذا النوع الواحد من فاعليته 
الذهنية » « حالات » كثيرة مختلفة ؛ قفانظر الى معنى كلمة « حالات » 
متاملاً » يكن بين يديك التمهيد الذي يؤدي بك إلى معنى « اللاعقل » 
او #اللامسكول و كما سفية قا ردك ارقو مق الققضيا. + أنظر ايل 
إلى الشيلكة وعوانعاذك و ينال م اللرج إر. التحة ال التعنت أو ادرف 
او الزعية أو الحين أو الكراهة + الى اع ابعال هده العالات إن كان 
لها آخر » تحد في ذلك أهم اختلاف عيز ٠‏ الحالة » من هذه الحالات إذا 
ما حلّت بالإنسان » من « الحركة الانتقالية » الي ينتقل بها الذهن من 
فكرة إلى فكرة مشتقة منها ؛ ولكن لندع تفصيل ذلك إلى فقرات تالية . 

م 

وقبل أن ننتقل من الحديث عن «العقل» الى الحديث عن «اللاعقل» 
قد يفيدنا ويزيدنا وضوحا أن نسوق أآمثلة من الوقفات الي نسلكها في 
زمرة «المعقول» ؛ واولا وأولاها بالذ كر هي وقفة العلم ؛ فالعلم بكل ضرويه 
نشاط عقّل خالص ٠‏ ولك أن تتقصى خصائص التفكير العلمى فتحصل 
اقيق بطائنة سامة وح :نيا يرن لجال .د قدو للك اله نف لت 
القفزة من المفرد إلى العام » ومن المتعين الى المجرد ؛ إن دنيانا الي نعيش 
فيها مليئة بالافراد الجزئية » وليس فيها كائن «عام» » ففيها من الاناسى 
عمر وعثمان وخالد وزيد » اما «الاتسان» العام الذي لا يقتصر على فرد 


مضنى 


معين فليس بذى وجود في عالم الأشياء والكائنات ؛ وهكذا قل في كل 
فيء 2 كلد'ق العتبرة والزغرة والقظ والظادز ؛د فالموسود عق نه الكاقتانت 
في دنيا الواقم هو : هذه الشجرة المعينة » وهذه الزهرة المعيئة » وهذا القط 
المعين أو الطائر المعين ؛ ثم يحدث بيننا وبينها ما يحدث من صلات » 
قتراها ونسمع اضنواتها ونمسها ونشمها » ولا نكون عندئذ قد فارقنا الواقع 
بأفراده المتعينة المتحددة يمكاتها وزمائها وعلاقاتها ؟ لكتنا لا نقَف عند 
هذا الحد من لسة الوقائع بالحواس » بل تنشط منا الأذهان فتبعد عن 
دنيا الأعيان شيثا فشيئا » فبعد أن كان من نراهم من الأناسى هم فلات 
وفلان » ننتقل بالذهن من هؤلاء الأفراد إلى صورة عامة تجمعهم معأ ؛ 
وبذلك يتكون لديتا معنى «الانسان: » وهكذا الأمر في الشجرة والزهرة 
والقط والطائر ؛ ويقدر ما نبتعد عن دنيا الوفايع معدا في درجات من 
التعميم تتوالى لتضم الاعنات ف ممرعاف اديه ورلا ا ابه 
رخات الار بوي ٠‏ أقول إننا بقدر صعودنا في درجات التعميم ٠‏ وغل قي 
التجريد » لأننا لكي نفم القط إلى الطائر في أمرة واحدة هي الحيوان » 
بتحتم أن نجرد القط من صفاته المميزة وكذلك نجرد الطائر. ‏ . وذلك 
كله نشاط دعق مما ينتهي بنا إلى «العلم» بهذه الظاهرة أو : ل د 

الطبيعة 
وخصيصة أخرى يتميز بها «الععل» في خلقه «للعلم» بالطبيعة » وهي 
التحليل الذي نظل نفتت به الظاهرة المعينة حتى نبلغ بها أقصى ما يمكن 
بلوغه من بسائط لا تقبل تحليلا يعد ذلك إلى ما هوايسط منها » كان تحلل 
الكائن الحى الى خلايا » أو تحلل قطعة المادة إلى ذرات » أو المجتمع إلى 
يجموعة من أسر ومن نظم ؛ ونحن إذا ما استطعنا تحليل الشيء إلى عناصره 
البسيطة الى يتألف من تفاعلاتها معاً استطعنا بالتالي أن تحدد المقادير الكمية 
التي دخل بها كل عنصر ني ذلك التركيب » وعندئف يتحول علمنا بالثيء 
م 


من جرد الإشارة إليه باسمه واستخدامه وهو في جملته » إلى صياغة رياضية 
تبين مقوماته ممماديرها . . . ذلك هو والعلم) عا يتمثل فيه من «عمقل») ؟ 
وسوف ترى ان اوجه النشاط الاخرى » الى هى ما ندرجه تحت «اللاعقل) 
نكن ان التعني ورتير انا لط اعدرنا إل يود داه » لا سيما إذا كان 
ذلك أمرا خاصا بالوعي الذائي الذي يتدفق مجراه في بواطنهم . 

وقفة العالم من الطبيعة ‏ اأذن ‏ هي مما يوضح ما نعنيه «بالعقل0 
إذ هو ناشط بفاعليته » وقد ذ كرنا من خصائص تلك الوقفة العلمية اثنتين 
حتو ايها حل طريهد ابقاراد كروت حر بحرت با و مرق مدان 
آخرمن وقفة “خرف يتمثل فيها «العمّل» انفينا مكل «الانسيين» (اوالاساين» 
قُ مذهبهم «الانسي! دي ينظرون خلاله الى قيم الحياة وماذا ينبغي لما 
أن تتكون + أواعا عفدت :ال اهنا الجل الثاق: أنه ركفت نا عت 
جوانب ليس عنها غنى في كل ثورة ثقافية عميقة الجذور ؛ في عصر 
النهضة الأوروبية ايان القرن السادس عن بر الناس على قيم الحياة 
خلال المرون الوسطى 4 واراقوا لأنفسهم جموعة رع من القيم » 
وذلك لأن ما كان سائدا في العصور الوسطى قد اد إلى التضحية بالفرد 
الانساني في هذه الحياة الدنيا وعلى هذه الأرض » وجاء عصر النهضة 
يبشر بحياة دنيوية يحياها الناس ٠‏ تنبض فيها العروق بدمائها » و عمتلىء 
بالمغامرة والمخاطرة وارتياد اليايس والماء » وامعان النظر فيما يجري في 
الشماء وما يكور ف «كفات التفين:: 

وأظلقو ا ابعر هنا الاتضاة القدرى الى شحو عنتقي تنكو أن تحمل 
حياة الانسان مدارا ومعيارا لا يعلو عليه مدار ومعيار ‏ أطلقوا عليه استم 
المذهب الإنسى (لنؤاصدوصن11) ؛ ولمذه النظرة الإنسية الى الانسان 
خصائص ٠‏ فيها ما يصلها بخصائص الوقفة العلمية ؛ فمن بين تلك 
الخصائص أن تكتفي بالطبيعة الي بين أيدينا » لا نجاوزها إلى ما فوقها 


5114 


أووراءها » حتى لا يزيغ البصرمن هنا إلى هناك فتضيع من أيدينا «هنا» 
دون أن ندري ماذا «هناك» » أي تضيع عناة 'الاسان عق اهز ضهول: + 
فلئن كاتنت هذه الطبيعة هي عند الإنسيين ملقى السبل وملتقى الأبصار ) 
فالآننان اهيا + قا حبحة: لتظررها :+ تماذا تراه عناتها شهرة تريد 
العناية بها ؟ هل تهمل ساقها وفروعها وأوراقها لتنصرف إلى «نفسهاه أو 
«روحها» ؟ أم أن عنايتك بالشجرة هي نفسها عنابتك بساقها وفروعها 
وسائر بدنها ؟ اذن فهكذا يكون الشأن مع الانسان إذا أردنا العناية به ؛ 
لقد كان أهل العصور الوسطى يدعون الناس إلى إنهاك البدن وإرهاقه 
بالجوع والزهد في متاع الغيتن + لكي تزدهر الروح عل حساب بدنها ؛ 
لا إلى أشباح تسكن هيكله ؟ ومن العناية بالانسان عند الإنسيين » أن يؤمن 
اناس بقدراتهم على فرض سيطرتهم ع الطبيعة بالكشف العام من 
بقدرة الانسان ؛ يذهب الإنسيون. إلى لقول ب بحرية الانسان حرية مطلقة 
لنفسه على توالي اللحظات والمواقف ؛ وغنى عن البيان أن هذه الوقفة الإنسية 
الخالصة ترفض تبعية الحاضر للماضي © أوالتضحية با يثبته العلم من 
خرافات وأوهام 1 . واذل قهذا مثل آخر لما يتجسد به «العقل» اذا 0 
سبيله إلى النشاط بفاعليته وفعله . 


على أن ذلك لا يعنى أن الانسان عقل كله بالمعاني التى حددنا ها 
«العقل ؛ - إذ هنالك في حياته » إلى جانب تعيينه للأهداف ورسم الخطوات 
الموصلة الها » و حالات » يكابدها ويعاتها » منها الانقعالات والعواطن 
والرغبات وما إليها » تعترضه وتملاً نفسه » فإما كُمَمّها في صدره وإما 


نا 


حاول أن يعبر عنها للآاخرين ؛ فاذا ضممنا جميع الأقوال الي قالها قاثلوها 
عن «حالات» اعتملت بها أنفسهم » كان لنا من مجموعها بجال «اللامعقرل» 
في الثقافة الى تقصيناها بالنظر والدرس . 


فأود منذ الآن أن أؤكد للقارئ تأكيدا لا يترك مجالا لريبة في نفسه ع 
بأن كلمة «اللامعقول» كلما استعملتها في الصفحات التالية » لأصىف بها 
روناي ان لقنا قدو حملي مان اوقتهن مسقي القؤاءة 4ك ا 
فق الامرهو اننا ميزه الخضاه الوروك رين تفي متختلفيق »صنت رارناء 
موسوما مالسا ل اي 
المميزة لكل ما يندرج عندنا تحت «التفكير العقللي» ؟) ونعود فتكرر ما 
تلنام د ولق عل سن هذا التكران لاحمية الفكرة عندنا ند بان عه اضرا 
من الوقوف إزاء الأشياء والمواقف » يحللها ويبين الطريقة التي يمكن 
البعكزاميا: للرمون ندا إلى اعذاسا ع كاف بيذ كانت تللق الأعدافقة. + 
وذلك هوالتفكير العقلي ؛ لكن ثمة ضربا آخر من الوقوف » هوالذي قلنا 
عن نلا مالة»« تبرى" ل كبا ةامتا بها وااضيخ ونا يحبا أو كارها + 
غاضيا او راضياء إلى اخر هذه الحالات النفسية » وذلك هوما يتالف منته 
عال واللآشعقر لان سعناة الانتياق. 4 وما فر قوييق الموقفين + ان اوها 
يطرح الأمر أمام الجميع ؛ ليتحقق من صدقه كل من أراد + وآما الآخر 
فملك صاحبه » لا سبيل أمام أحد سواه إلى مناقشته وتحقيقه . 


إنه لمن الشائع بين من يصفون عصرنا هذا أعني أواسط القرن 
العشرين وما بعدها ‏ بأنه عصر اللامعقول في معظم وقفاته الثقافية اللي 
ليست مما يدخل مجال العلوم ؛ وهم إذ يصفونه يهذه الصفة لا يبتغون 
الحط من شانه بسبب هذه الصفة فيه ؛ فليس عيبا ان يقال عن فرد من 
الناس أو عن شعب من الشعوب أوعن عصربأ كمله » إنه يجعل الأولوية 


ايان 


فيما عدا العلوم ‏ للوجدان ؛ بل ربما كان العكس أقرب الى 
الصواب ؛ فكثيرا ما يكون المرء أقرب إلى ثورة الغضب والاحتجاج إذا 
رميته بتهمة أنه انسان بلا قلب » اعني بلا عواطف دافئة نحو الآخرين » 
نه إذا اتسنعه يعت "ال كاء التقل + تولدة فلل :هن ابزلف “القدا لات 
الي يتهم المرء نفسه بالغباء في الأمور النظرية أو في الأمور العملية أو فيهما 
معا ؛ لكنها حالة من أندر الحالات أن يقول إنسان عن نفسه إنه بارد العاطفة 
تاضب الو جدان . 

ومع ذلك فإذا أردت استقراء دقيقا لما يعنيه الكاتبون في عصرنا هذا , 
حو ره يا لوعن يد نما عدا شجال العلوج عط لارويع فلتي هواتيم 
لا يقصدون إلى القّول بان عصرنا هذا يوازن بين العمل واللاعمّل » فيعللى 
من شأن هذا على شأن ذاك ؛ إنه لا يزعم مثلا ‏ أن الاتفعال أرفم 
تنؤلة امق. التفكيز المنطفى. » أو أن القلبة: اسمن امن الراس. + اوذآن القريدة 
اهدي سيا ل نجاط الاقاك م طقل 2 “كا اذ كل ماوع مها 
في هذا الصدد هو أن العقل عنطقه أداة جيدة صالحة في الها بجال 
العلوم ‏ لكنه لا يجاوز ذلك المجال لتظل له تلك الصلاحية نفسها بي 
عَائر المجالات التقافة , 

لقول :للك لعلجا بان تامو قفا اخخر اق عصور أخرس كان وميه 
النظر السائدة فيه هى أن العاطفة أصدق هداية للانان من عقله في إدراك 
العنو + اكاقنا نا كان مدان لان وايوتلف حي النظرة :والروما تييع هعنا 
ظهرت » كالتى دعا اليها روسو » أو الى اع ف أدوويا عن التزرة 
الإرتي انع جا مات الدعوة الزوعائلية لا ركنيوم أن يقال عن الفقل انه 
محدود المجال » وأن البقية متروكة لغير العقل من جوانب الانسان » بل 
هم يمقتون العقل مقتاً كانه العدو الذي يتر يص بالإنسان ليوقعه في المهالك ؛ 
لكن مثل هذا الموقئ الكاره للعقل ليس هو موقق عصرنا الراهن » حين 


وحن 


يقال عنه إنه عصر اللامعقول ‏ 


ففي عصرنا هذا تنبت جذور «اللامعقول» من تربة «علم النفس» 
ونظرياته التي تحلل سلوك الانسان » فاذا هو معقولا كان في ظاهره 
أوغير معقول - إنما يرتد إلى أصول عميقة ني فطرة الكائن العضوي ع 
واذا قلنا «فطرة) فمّد قلنا ‏ بالتاللي ‏ إتها ليست ما يراد «بالعمل» 
و«بالعقل» اق «العقلا ني) أو «المعقول») لأن العقل في صميمه هو عمال 
يقيد الفطرة ولا يتركها مرسلة على سجيتها . 


وإن بعض الدارسين لعلم النفس الحديث بفسمون لنا نظرياته نوغين 
مختلفين » لكل نوع منهما فروع ؛ أما اولهما فهو الذي يرد سلوك الانسان 
إلى ينابيع جوفية تخفى عل اعين المشاهد » ولا تتبدى إلا تحت مشارط 
التحليل » ومن قبيل ذلك نظرية فرويد وكل ما جاء على غرارها من 
اتحاهات تعلل السلوك بأصل خبىء » تكوّن عند الفرد الواحد إبان طفولته 
وَعَلَّ فعلّه في تشكيل سلوكه دون أن يكون صاحب هذا السلوك على وعى 
بحقيقة أمره ؛ وأما النوع الكاني فهو ذلك الذي لا يريد مجاوزة السطح 
الظاهرامن اعاظ الدلوك + فر أصكتانه ببدللوت: ذلك الشلوك إلى وبحداته 
السلوكية البسيطة ‏ ويسمونها أفعالا منعكسة » هي الي منها تتألف فيما 
نر 0ن لوي سود درق عع كن مروت الق د عع الال 
ل كل روي احرف صن لحيوان جح توعل رامن قله الطافقة من ادنار 
«السلوكيين» يافلوف الروسي وواطسن الأمر بكي .. 

أما فرويد ونظريته في «التحليل النفسي» » فالفرض عنده ‏ كما 
يعرف عنه عامة المثقفين اليوم » فضلا عن المتخصصين ‏ هو أن موجهات 
السلوك الانساني ليست هى منطق العمل الا مقدار ما تكون القمة الظاهرة 
توق ديلت اليك بن جل اتلس كوانا ادر لمكم رده إل مويصعيارت 


وان 


ولا شعورية» لأ يحقلها الآقنان بل ولا ها + ومعق. ذللك "أن الاسات 
منص طلم "لها رمراة يحدوة يوعد فيد روشائن لفقل فى احكانة 
واستدلالاته ‏ فهو كائن دلا معقول» في الجانب الأعظم من حياته » 
إذ عمسك بزمامه «غريزة» جبلت له في فطرته » هى غريزة الجنس عند 
فرويد » وهي غريزة السيطرة عند تلميذه ادلر. / 

وأما الطريق الثاني بين علماء النفس المحدثين » أعنى «السلوكيين» ع 
قو اشنا ارت بقركلة ان مرك الانهات 20 مقرم أن الانسان كائن 
«عاقل» » وذلك لأن سلوكه إتما يتكون بحكم عادات بدنية تتكون بتكرار 
الربط بين مجموعة من العناصر » والأغلب ‏ بالطبع ‏ أن يكون غيره 
من الناس هم الذين دبروا له ان تتكون فية تلك العادات البدنية » والي 
ليست هى ‏ ني التحليل الأخير ‏ إلا الأفعال المنعكسة الآلية الى ولد 
ها الا تدان م رجو اند تلك ند تناك تكدلقة ا رافوها له عق عي وده 
ناذا" كات الأ سات كن .والن وه قم . قطرض محديين عه 'لضنوعة القلمين 
مثلا ‏ أو لرائحة الطعام » فلماذا لا نبدل له ضوء الشمس أو رائحة 
الطعام بأشياء أخرى نريد له أن ينقبض عنها أوأن يقبل عليها ؟ 

وعا كوت القارئة :قد الف القول: الذئ ‏ كيرا اما يرره' ق الكتب» عدن 
الحديث عل الؤثرات. في الانسان وتكوينة. + ها هى ؟ أهى عوامل الببعة 
الخارجية أم هي طبيعة الانسان الداخلية ؛ واذن د بو له اها تبسظلة 
امامه الان » اذا اضقنا له بان فرويد حين رد معظم السلوله الى «غريزة» 
فكأتما قال : ان الانسان هو صنيعة قطرته الداخلية » وأن ياقلوفٌ أوواطسن 
أو غيرهما من السلوكيين » حين ودوا السلوك الانساني إلى الطريقة الي 
نكونها له تي الرد على المؤثرات الخارجية » فكاتما هم يقولون : إن 
الإنسان هو نتاج بيئته وما فيها من عوامل ومؤثرات ؟؛ وي كلتا الحالتين 
لا «عقل» إلا بالقدر المحدود عند أصحاب التحليل النفسبي » وأما ما جاوز 
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ذلك » فالذي يسميه الناس وعمّلا» إن هوإلا خيوط «لا عملية) من غرائز 
وطن" افقال: ممسكية اا نكم ما سكن لعل لثا'باتهة دارع كان سمل 
قائم بذاته . 

إن القائلين «باللاعقل» موجهاً للانسان في شعاب الحياة » لا يريدون 
بذلك أن يقولوا عنه إنه ضال لا يسير على هدى ! فالأمر عندهم هو على 
عكس ذلك تماما » إذ هم يرون أن الكائن المسيّر بغريزته أو المسير بعادات 
محددة قاطعة » إنما هو كائن أهدى سبيلا ممّن يقال عنه إنه مهتد بعقله ؛ 
وستكون: لنامعؤدة- الى" هذه النقطة” لاعبييهها" الالقة جو للك بحين. عرض 
عدون .ونو نض القررزةبالقتائن الى الفقل #دولن كان العم موقن 
يركن إليه لا حرصت شعوب الأرض جميعا - قديما وحديثا ‏ على أن 
5-5 الناثئْ على «عاداات» قومه و «تقاليدهم» ؟؛ إن المجتمم يبريد لكل 
فرد من أفراده ‏ ابتغاء الأمان ‏ أن يقّلد سابقيه (وتلك هى «التقاليد, 
وقدسيتها عند معظم ا 0 
وما الا بالسة والشياطين والشداذ والمنحرقون وغير الاسوياء من الناس » إلا 
أفراد ابتدعوا لأنفسهم ضروبا من السلوك خرجوا به على «التقليد» وانحرفوا 
عن «العادات» الحارية . 

إن عسي الأبصار والبصائر وحدهم هم الذين تخدعهم العبارات 
المحفوظة © فلا يقفون لحظة ليروا ماذا تعنى تلك العبارات ٠»‏ وهل 
عق معتاها على الواقع حولنا ؟ فمن العبارات الجارية على الألسنة أن 
الانسان متميز «بعمّله» دون سائر الحيوان » فكم من الناس من وقف ليسال : 
هل هذا صحيح ؟ أصحيح أن الإنسان يخطو على طريق الحياة مهتديا 
باستدلالات العقل كما يعرفها المناطقة والرياضيون وعلوم الفيزياء 
والكيمياء ؟ أم تراه يخطو مكبلا با سم له من تقاليد وعادات وغير ذلك 
مما لا دخل للعقّل فيه ؟ لقد كتب «وولتر بادجوت 6هلاعءع82 ععئلدللآ » 


ا 


في أواسط القّرن الماضى كتابه النافذ » «القزياء والسياسة » متتبعاً فيه النظرية 
الدارويعة غند التطلر فى حعياةا الناين الاجتماعية: > .وار نينا كاق. الأعر ب 
إلى مادة الكتاب أن يسمى «البيولوجيا والسيانة ٠‏ ما دام هدفه استخدام 
النظرية البيولوجية عن التطور» في تفسير سلوك الانسان في المجتمع » لكن 
لعل المؤلف قد اراد «يالفزياء» كل علوم الطبيعة با فيها البيولوجيا ؛ على 
اي حال فالذي يلفت نظرنا عنده هو توكيده بان الانسان في اولى مراحله 
من الحضارة © إنما تتحكم فيه شمولية اجتماعية صارمة » لا يستطيع 
حيالحا أن يتفرد لحياته الشخصية با بمليه عليه منطق عمّله ؛ على أن ذلك 
الطغيان المستبد بالأفراد في تلك المرحلة لم يكن سلطان رجل فرد بعينه » 
بل هو طغيان « كابوس العادات» (او وقرص العادات» كما يسميه يادجوت) 
فالعادات 'الاجتماعية ‏ أو قل التقاليد - هي التي ترمم الطريق وتحدد 
الأوضاع » وعلى الأفراد أن ينصاعوا لها بغير تفكير ‏ وإلا أهلكتهم 
قبيلة أخرى تَلآَحَمّ أفرادها برباط تقاليدها فلم ينفرط عقدهم بانفراد 
ل متهم (بفكره) العمل ؛ على ان ويادجوت» بمضي في تحليله ليبين 
لقارئه أن مرحلة استبداد «العادات» بالناس » تزول مم الزمن زوالا جرئيا » 
حين يؤول الأمر في بعض المواقئ إلى «العمل؛ وأحكامه » شريطة أن يظل 
للعادات القديمة سلطانها في بقية الميدان » وإلا تشقق المجتمع وانحلت 
روابطه ؛ والى هذا الحد يمسك «اللاعقل» بزمامنا » ثم نظل نعيد لانفسنا 
القول المكرور » بان الانسان متميز وبعقله» . 


إننا تكتب هذه الصفحات من هذا الكتاب لتبين - فيما هوات من 
الفضول:نيه انق الثقاقة الغوية القديمة +"الى. عن :وتراتناة بت الى عاتن 
نا أففيها فيه القرك هن متراقف معقلة وحن بدالا دمن اللؤسش رلا دن 
أن الوقن حنها أبضار نا بو اكه :نام نشت لق بدا انع رقف ىله 
عند فكرة «اللامعقول» نفسها لنعلم ماذا يراد بها في عصرنا الحاضر » وني 


لضن 


غيره من العصور ؛ إذ هنالك كثرة من أصحاب الرأي في عصرنا » تسم 
هذا العصر باللامعقولية » برغم ما فيه من «علوم» » اوربيما بسبب ما فيه 
من علوم انتجت الات خنقت الانسان فاراد أن يتنفس بعض اطواء الطلق 
في مجال اللاعقل واللاعلم ؛ وحسبنا من لامعقولية هذا العصر ان نرى 
كم من الالفاظ الضخمة الى تحرك جماهير الناس إلى حد القّتال وسفك 
الدماء » إنما هي الفاظ تسير الناس » لا بما قد تدل عليه من وقائع الدنيا 
حوطهم ٠‏ بل بها ربطه لحم أولو الأمر ني أنفسهم من معان لحا » وبهذا يكون 
اللفظ ومعناه حركتين تتلاحمّان في «عادة») بدنية واحدة » ولا شأن للعمّل 
بأ فك لمعا نفد و الااضر + ل لت 
فيرد عليك من فوره «اثنا عشر» وهولا يدري لاذا » ولا من اين جاءت 
ل ل د 
حك منهم الاجابات المحفوظة منطلقة من الأفواه كالسهام » كل 
بحسب ما قد حفظ عن ملقنيه ؟ فالأمر الواحد أوالفكرة الواحدة » تسير قي 
رقعة من الأرضّن لفظ «التقدمية) وي رقعة 506 لفظ «الر جعية») كاعا 
الأفكاو كال نهار أو اللبال معدودة عاظقها اتلتراقة: 6 تالحملا فى اميا 
والألب في أوروبا » وكلمنجارو ني افريقيا ؛ بل الأمر في دنيا اللفظ أدهى 
وأمرّ» الأن أمثال تلك الألفاظ المائة اللقية الحفوظة ا تتكيعة من رذود 
الفعل » هي في الحقيقة شحنات وجدانية يشحن بها صدر الآدمي ودماغه ‏ 
فتصبح 8 جلود الناس كالقماقم الأسطورية التي حبست فيها المردة 
والجن » فإن وقم عليها عاثر وكشف عنها الغطاء » امتلات السماء بدخانها 
ورعودها وبروقها ؛ فماذا تكون اللاعقلية ان لم تكن هذه الحالة واحدا 
من معالمها ؟ خذ كتابا أو مقالا مما يكتب لجمهور الناس في شئون حياتهم 
اليا بصفة خاصة » واختر منه أضخم لَفْظِهِ وأشده وقعا في التفوس ؛ 
نم ضع بمكانه أي الفظ أشنت با بواريطه امع تتوسهع بالروابط نفسها ء ثم 
انظر هل تَعْيرَ في أمور الحياة العملية شيء ؟ الأغلب آلا ترى فرقا في رجع 


مسن 


الصدى بين هذه وتلك » كل ما يطلب منك أن تتنشىء في الناس «العادةة 
التي يوقروت بها اللفظ الحديد بمثل ما عودتهم أن يوقروا سواه » ففي كلتا 
اللحالين يىء "الاوك التتتيحاية لألقاط: يقن اعمال للحقوله : 


5-20 
العقل ‏ تقولا مرة أخرى ‏ هو حركة انتقالية دائمًا » ينتقل بها 
الانسان خطوة بعد خطوة حتى ينتهى بتلك الخطوات إلى هدف مققصود », 
كاتا م كان ذللكه امدق + ركام نا قاف ترك الخطرااف الرضلةم 
وإن هذا ليصدق على ميدان العلوم نت رياضية” كانت اتلك العلوم ام 
نلمقية ينب كنا يعاق عن ساندية ‏ الحناة “السطلية القارية 4 الك امنا 
هذه المواقف العقلية ليست هي كل ما في حياة الانسان ؛ ففي حياتة حالات 
و كثيرة لا يجيء فيها السير على هذا النحوء وإنما يكون الادراك 
فيها بلمحة واحدة شبيهة بلمعة الضوء الخاطفة ع قلا انتقال عندئذ من: 
مقدمات إلى نتائج » أو من شواهد وبينات إلى حكم ؛ وآمثلة ذلك كثيرة 
شديدة التنوع ؛ فكل دفعة وجدانية هي من هذا القبيل » وكل فعل غريز ي' 
صادر عن مثل هذا الادراك المباشر للهدف ووسائله معا + وكل تذوق لشيء 
من نتائج الفن ‏ من موسيقى إلى شعر وتصوير وغير ذلك - هو أيضاً من نوع 
الادرا كات اللحظية المباشرة » ثم كل ادراك حدمي مما يدرك به الفلاسفة 
احيانا مبادئهم الاولى الي يجيئون يعد ذلك ليستخر جوا منها نتائجها هو 
كذلك ادراك بغير «العمل» وإن يكن العمل بعد ذلك هو الذي يستخرج 
النتائج من تلك المبادئ » وفوق هذا وهذا وذاك نذكر حالات المتصوفة 
الي قد يكتبون لنا عن اوصافها بعد ذلك » فتقرا لهم لعلنا نتلبس ما يشبه 
تلك الحالات او لعلنا نتصورها من يعيد اومن كريب . 
وسكا وال الفضو ل الكية أن “برقن مكانهة مق عقا له تطده اراق 
اللامعقولة في تراث أسلافنا » لنتبين كيف جاءت حياتهم مزيجا من معقول 
ام 


وغير معقول » ولنعلم أنه من قبيل الإسراف في القول أن نصفهم بهذا 
وتعفد أو يل للك وحده » وكل ذلك تهيئة للصورة التي تمكتنا من الحكم 
لأنفسنا بماذا يصلح أن يكون همزة الوصل بين ثقافتنا العصرية وثقافتهم ؛ 
وباس عناا من ذكر قناقن كر تها فى متانيات اخرى وهر ان اانه 
العقلي وحده هو الذي يصلح للمجمراوية عافن توحاضن فو انا الاك 
الوجدان وما يدور مداره فهى مقصورة دائما على اصحابها » لا يجوز نقلها 
من فرد الى فرد » ودع عنك أن ننقلها من جيل إلى جيل » اللهم إلا إذا 
كان «التعبير » عن تلك الحالاات هو مما نفد به صاحيه من الحالة الفردية 
الخاصة إلى حقيقة الانسان أينما كان » كما يحدث كثيرا في الشعر العظيم 
والفن العظيم » وها هنا يتساوى - أويكاد يتساوى ‏ ني أعين الحاضرين 
كل تراث انساني نفذ أصحابه إلى صجم النقس الانسانية لا فرق في ذلك 
بين تراث عربي وغير عربي ع فالتراث اليونافي ‏ مثلا ‏ يكون لغيرنا 
ولا كا ركورة: القوانكة العرق لكا ولقرنا عام حكن سوراف 4و اما .هنا ينا 
ناسو انا حبق تناضينا واو افر نالف اذا أرمنا ايكون عن الخامن 
والماضي تيار حيوي واحد » فهو فيما أظن ‏ نوع المشكلات وطرائق 
حلها » وذلك أدخل في باب العقل كما رأينا . 


لقد عقد برتراند رسل فصلا هومن أجود ما كتب في حياته الفلسفية ‏ 
اراد أن عبرقه ين "قطن الرعى فى«ضياة الاتنان النقافة © اللذية. بهينا 
بصورة مجملة - التصوف في ناحية ومنطق العقل في ناحية أخترى » 
ففى الحالة الأولى يكون الادراك مباشرا وبغير مقدمات » وني الحالة 
الثائبة يكون الاحراك على مراحل وخطوات » ويتيع ذلك أن تعتمد اللحالة 
الثانية على «التحليل» بينما يرقض اصحاب الحالة الآولى كل ضروب 
التحليل » لأنه ‏ كما يقولون ‏ يمزق كيان الحقيقة فيفسده ؛ وأطلق 
برتراند رسل على بحثه ذاك عنوان : « التصوف والمنطق » » ثم جعل هذا 
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العنوان نفسه عنواناً لكتاب يضم ذلك الفصل إلى مجموعة من فصول أخرى . 

وإنه لمما ينفعنا في موضوعنا هذا أن نوجزما قاله رسل في التفرقة بين 
«المنطق» «والتصوف» لأنها هي نفسها التفرقة بين المعقول واللامعقول في 
سياق حديثنا . 1 

لقد.سار الانينان ف تحاولنه الامتصو ناا سن عسي دو كل وا 
مدفوعا بدافعين مختلفين كل الاختلاف » وقد يتلاقى هذان الدافعان معا 
في انسان واحد » وقد لا يتلاقيان ؛ قاولهما هو الذي يحفز الانسان الى 
النظر الى الوجود نظرة المتصوف وأما الثاني فيحفزه إلى النظر بوسيلة العقل 
نظرة العلماء ؛ ولقد استطاع نفر أن يبلغوا قمة العبقرية بالداقع الأول وحده 
كما استطاع نفر ار بلوغ تلك القمة بالدافم الثاني وحده » لكن لعل 
أعظمهم جميعا هم أولئتك الذين اجتمعت الحم عناصر المعرفة العقلية 
وعناصر الادراك الصوثي في ان معا ؛ وقد يكون افلاطون مثلا جيدا اثل 
هذا الالتقاء نين : لدان 6 اغا يتحت هذا" الالقاء. فحين ريلف القن 
عند فاتغري لاهو 6 انالا رسيلا 1ك لاد اعدف الع بر بحر لت 
في تلك الحقيقة نفسها الي رأيتها رؤية عقلية » الى أعمق جذورها ؛ فالعلم 
او العمل هو الشعلة الى تضيء مراحل الطريق بداية ووسطا ونهاية » اما 
ركان عد اذل التسوت صم قوز الناق زو عر يانه إل 1ل عوان 1 
اجتمعت عند أفلاطون ‏ وعند غيره ‏ رؤية السطح والأعماق معا ع 
وعندما نكون ‏ مع العقل ومنطقه ‏ على الاسطح الظاهرة » لا يجتمع 
ضبان ىق كدرو احدروق الحظة وااحدة وم كيه ولا جذة ناا انتركون 
الخويء موجودا أوغير موجود » موصوفا بالصفة الفلاتية أوغير موصوف ؛ 
وأما حين نغوص في الأغوار مع الوجدان » فعندئذ لا يكون على الانسان 
من حرج أن يقرر النقيضين معا » فالشيء المعين هو كذا وليس بكذا في 
أن واحد » كالذي يقوله هرقليطس (وهو ممن اجتمعت فيهم نظرة العقل 


1 


ورؤية الوجدان معا ) حين يقول : وإتنا نخطو في النهر نفسه ولا نخطو » إننا 
موجودون (في اللحظة ذاتها) وغير موجودين ؛ ؛ فتلك هي لغة التصوف ء 
وليلحظ معي القارئ أن لمرقليطس هذا عبارة أخرى أكثر شهرة » تدل 
على نظرة العقل بلغة العلم » وهي الي قال فيها : «إنك لا تستطيع أن 
تخطو في التهر تفسه عرتين » لأن تيار الماء المتجدد لا ينفك دافقاة ؛ ولقد 
أصاب ابن تيمية حين قال عن المتصوفة القائلين بوحدة الوجود إنساتاً 
وانا حو هلاه الاتحادرون يكمعوة رين الشن والاقات..6- كنا 
يتوله انق سور > بوم ماري كات لذ توك + تعر اللقه بن لان 
مذهبهم مستلزم الجمع بين النقيضين» (حقيقة مذهب الاتحاديين لابن 


ديمية) . 


ليعذرنا القارئ إذا أطلنا الوقوف هنا عند التصوف وخصائصه بالقياس 
إلى العقل ومتطقه ء لأن ني التفرقة بينهما مفتاحا ينفتح لنا به أفق فسيح 
لك تحاط كه وين فقو ل ولاتتقول: .سكن اذااها ميلك القارىة ذا 
المفتاح وقرأ فصولنا التالية عن اللامعقول في تراثتا » أدرك الأساس الذي 
اقمنا عليه وجهة النظر . 


فهنالك خصائص أربعة تتميز بها رؤية الصوني للوجود » وتختلف 
عل أنانهها :تلك الرئانة عينا تقتفيه النظزة العلمنة إلى ذلك الو حورو + 

أما الخاصة الأولى » فقد أشرنا إليها فيما أسلفناه » وهى اعتقاد الصوني 
نه #العدرية وسيل "للاذواك .. وذلكد ف تتقابن اللعر فد الخال 
التحليلية » الي هي المعرفة العلمية ؛ أعنى أن الصوفي يعتمد على رؤية 
للق تاق الله ينه + وغ اناق تافدة إلى أعمق الأعماق الخافية وراء 
الظواهر البادية للحواس » ثم هي إذ تأني إنما تفرض نفسها على صاحبها 
فرضا بحيث لا يكون له قبل بردّها أو بالتشكك في صدقها ؛ ولك أن 


١ك‎ 


تقيس هذا كله الى السير المتمهل البطىء الذي بخطو به العقل وهو على 
حذرء كلما تناول موضوعا بالدراسة ؛ وإنها لدراسة ‏ مع هذا التمهل 
الحذر ‏ معرضة للخطا ولا تضمن لصاحبها اليمين » ثم هي فوق هذا 
دراسة تق عند الظواهر كما تتبدى للحواس ولا تنفذ خلال تلك الظواهر 
إلى اللحجوب وراءها لتكشى عنه الحجاب . 

إنانعا اناما جد وهل :انون اانا الحمنين ل تصادفهم لحظات 
8 ا ات اا 
فاذا بذلك الوجدان يهزهم هزا حتى ليروا ذلك الكائن أو هذا الشيء على 
غير ما يراه به سائر الناس بحواسهم المعتادة ؛ ققد يغمرهم حب عميق » 
او عضب شديد او نشوة اوزهد اوحزن إلى اخر هذه الحالات الي تتتابنا 
خويذا و اتا ذا الكانتاك..والافيكء علوت ىق أنفسهم يلون وام 1 ومعتى 
ذلك أن العلاقة تنفصم بين ما يرونه في بواطنهم وبين ما هو موجود في 
الواقع الخارجى كما يراه سائر الناس ؛ واذا ما طالت هذه الوققة الانفصامية 
بصاحبها » اصبحت نفسه الداخلية في عزلة عن دثيا الناس » واستحال 
التفاهم بينه وبينهم » فهريرى مالا يرون ؛ وهم يرون مالا يرى ؛ وها هنا 
بغلب على تلك النفس المعزولة أن تبتعث من ذاتها اطياقا غريبة » تحسبها 
هي الدنيا وكاثناتها #“غل: أن هذه الحالة القاصلة بين الانسان وبين كم 
العا » إذا كانت تنتاب كثرتنا عند فيض الو جدان وشدته » فان قل 
فليلهة من الناس هم الذين يتخذون من تلك الحالة نفسها باباً يلجونه 
ليخر جوا منه إلى عالم رحيب الجنبات يرون فيه العجائب » واوئك هم 
جماعة المتصوفة . 
570 بحس المنصوف بأن أمرا كان ملغزا قد انزاح 
عئة:اللسعاتن: وا دك يك الند قدا و عقوي كاك كيين ورانيزلك لمان 
فيراها هورؤية مباشرة لا سبيل فيها إلى شك » حتى وإن خفيت عن سائر 


فض 


العالمين ؛ إنها رؤية «اليقين) » وهي رؤية بالبصيرة لا بالبصر » إذ لو كانت 
رؤية بصرية لشهدها كل ذى عينين ؛ وقد ينعم الصوقي برؤيته تلك 
زيفيت" قاصرا خيرته الروسة ثلك عل تفسه + .ولكنه ارضا قد يامل 
فيما بعد ما قد تمرّس به من تلك الخبرات الروحية + أو الحالات الى 
اتكشف له فيها الحجاب عما وراءه » ثم يحاول أن يجري تلك الحالات 
في لفظ ينقل الى الآخرين عن طريق الايحاء شيئا قريبا مما مرٍّ به» وعندئذ 
ا اا عباد الله الذين لم تنكشف عنهم الحجب » ول يروا إلا 
ما شهدته أعيتهم الي ني رؤوسهم » أقول إننا عندئذ قد نقرأ ما كتبه 
المتصوف عن حالاته » قتلهمنا بما تستطيع قدراتنا التخيلية أن تستلهم ؛ 
فواضح من هذا أن كل كتاية جرى بها قلم لصوقي وكل عبارة نطق بها 
وسَمِعَتْ عنه » مما أراد به نقل خيرته الروحية الى الآخرين » هومن قبيل 
الشعر الذي يخرج من مجال المعقولات مهما تكن له من قيمة تعبيرية في 
بجال الفن الأدبى ؛ وإن اعجب العجب في هذا الصدد هوان الآدوات 
ترا إلى ذو بها للبرعات القلهتشنىالأدراكه الى :يعمها التصرة 
مؤدية إلى الوهم والضلال ؛ فاذا كانت المشاهدات العلمية وسيلتها الحواس » 
فالحواس. عند الصوثي لا ترى إلا الظاهر دون الباطن » والحق إتما يكون 
عندهم - فيما هو باطن مستور » ولا يكون أبدا فيما تراه الأبصار مما 
يظهر لها على اسطح الأشياء ؛ وإن كانت المعرفة العلمية قائمة على تحليل 
الموضوع المراد معرفته إلى عناصره الاولية الى منها يتالف » فالتحليل عند 
الصو يفسد علينا حقيمّة الثىء » لأن حقيقته هى في جملته مجتمعة في 
مر كن واحد 2 لا في اران وهى فرادى ؛ والخلادمة هي انه سنما 
«العلم» يقف دائما عند حدود ما يظهر لنا من الكون يزعم المتصوفة أن 
العالم الحى هو ما يكمن وراء الظواهر » فهم بذلك يعيشون في عالم غير 
عالمنا الذي نعيش فيه » ومن ثم يبطل بيننا تبادل المعرفة على النحو الذي 
تألفه في العلوم وني الحياة العملية على حد سواء ؛ وإن هذا العالم المستور 


بيعص 


عنا والمكشوف للصوثي » يبهره بهرا قد يشيع فيه رجفة الخوف ١‏ وكثيرا 
ما يراه الصو وكانه يرئى نورا ساطعا يستعصى عل الرؤية الكاملة » ويخيل 
الها اف اضرق النافرة. برك "اتروع امي وعيدى. كلما طزن أن قاذ أرخلك 
عن حرو تاعل عدر ا وتشادات يتك و لانم كلها لاطا مس 
غلالات الأباطيل الى تخلقها ني الانسان حواسه ؛ وإننا إذ نشبه رؤية 
المتصوف هذه برؤية الشاعر والفنان والعاشى الولمان عوضوع حيه »2 ثانا 
نضيف القول بان هؤلاء الاشباه جميعا لا يتلقون من هذا العالم المحجوب 
إلا لمعات خافتة يرونها ثم يعودون إلى حياة الحس المألوف » وأما المنصوف 
فغمسن روتجة'في. ذلك الضوة غمنا + قله عحب: أن تحذ اللتضوفة عل 
عقيدة راسخة بأن ما يعرفونه هم عن «الحق» بمثل تلك الرؤية المباشرة 
المستغرقة فيما تراه + لا يجوز أن بقاس إليها أي: معرفة أخرى ٠‏ فكل 
معرفة اخحرى ‏ ومنها المعرفة العلمية ذاتها ‏ إن هي إلا جهالة عمياء 
إذا قورنت بالحقيقة التي تشرق على المتصوفة ني لحظات وجدهم . 
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تلك الزدية الكافتة عن سجن الامناوعن ساتر الاين هن ادن 
وَل خخصائص التصوف » وهى نخصيصة تكفى وحدها وق لصوف 
وال الاقستر لهام تكو «الحاطة اقانية نوهي أن القيوق وده الكون 
كله بي كيان ا ولا التجرّئة ولا التحليل -20 
انز س هوالذي يحملنا على الظن بأننا نعيش في عالم من كثرة : فا تاق 
كثيرة ة وأنواع متباينة ثم أفراد لا يحصيها العدّ » فنتوهم أن كل كائن من 
هذه الكائنات وحدة قائمة بذاتها » ترتبط مع سواها بعلاقات مختلفة ؛ 
ولكن الصوني برؤيته الناقذة الى ما تخفيه الظواهر » لا يلبث أن يرى حقيقة 

واحدة لا تعدد فيها وان تعددت تحلياتها . 
ومن هذه الخاصة تتفرع أخرى » وهي أن الصوفي ينكر انقسام الزمن 
ا 


إلى ماض وحاضر ومستقبل ؛ إن مثل هذه التجزئة لتيار واحد لا تكون إلا 
عند من ينحصر بصره في اللحظة الراهنة » ثم يضين إليها شطرا من الزمن 
سبقها وشطرا آخر سيلحق بها ؛ أما عند من يعلوعلى هذه النظرات المحدودة 
فاته سوفة ير الكل في لمعة واحدة تضم الحقيقة من أَرَهها إلى .أبدها ؛ 
وإن نفي التجزئة عن الحقيقة الكونية الواحدة » وبالتالي نفيها عن الزمن ١‏ 
لينقلنا إلى خاصة رابعة من خصائص النظرة الصوفية ٠‏ ألا وهى إزالة 
قورف الرهوعة الك ' جياتن تيه الشرهما تيميد (القر فياه دده 
لا تمليها علينا 5 اللحظة الراهنة » واما الرؤية الشاملة للحقيقة 
الكونية الواحدة فلا ترى إلا تلك «الحقيقة» الواحدة الخالصة واي لا خير 
عندها ولا شرء وإعا هنالك «الحق» في ذاته وكفى ؛ ومن ثم ترى المتصوفة 
يتجردون ويتتزهون عن مشاعر البشر المألوفة لنا من غضب ورضى » وحزن 
ومرح وغير ذلك ٠»‏ إنهم لا يحسون الألم قيما يوْلم الناس ولا يشعرون 
باللذة فيما يلتذ به الناس ؛ إن أمل المتصوف وجهاده ورياضته لنفسه 
إئما تهدف كلها إلى بلوغه حالة من السكينة الى لا تهزها أعاصير الرغبات 
والشهوات ْ 
كك 

من هذا كله تنشأ لنا أسئلة أربعة » تلقى الاجابة عنها ضوءا قويا على 
الفواصل الي تفرق بين «الممقول» و«اللامعقول» قهل حقا تتميزرؤية الحدس 
عن رؤية العقل با يجعل الرؤية الأولى كاشفة عن اليقين » على حين أن 
الرؤية الثانية كثيرا ما تؤدي بنا إلى ضلالات وأوهام ؟ وهل هو حق ما 
يزعمونه من أن كل انقسام للأشياء وكل تعره وكل اتخلبل هونن مول 
الأوهام الى تنحرف بنا عن رؤية الحقيقة ؟ وهل الازلية موصولة بالابدية 
في وحدة ليس فيها ما هوماض ومستقبل » وإنما هى حقيقة واحدة حاضرة 
دوما وإلى لز ليوا تعيينه لخر والخرمن و النظر الصوفية وغير 
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الصوفية : أصحيح أن ادرا كنا لهذه التفرقة وهم » وأن الحق في ذاته يعلو 
على مثل هذه التفرقات » فالحق حق ولا شيء اكثر من ذلك ولا اقل ؟ 
وأهم ما رهملا ببق هداعس قا ادس اشر عوضوم وهر أذ 
نقرى بين المعقول واللامعقول » لنكون على بيّنة بحدود هذا وحدود ذاك ل 
هو ما يفصل نوعى الادراك اللدذين ما ينفك الفلاسفة يتعرضون للتمييز 
بينهما » وهما : الادراك بالعقل والادراك بالحدس ؛ فالأول هو كما 
د كرنا طريق العلم وما يدور مداره من معارف ‏ والثاللي هو ما يول 
المتصوفة ومن ل لِمّهم إنه طريقهم الى الحق ؛ الأول بخطو حتما من 
مقدمة أو مقدمات ٠‏ من شاهد أوشواهد » إلى نتيجة أو نتائج ؛ وأما الثاني 
فلا يخطوء وإنما هوينتهي حيث يبدأ » لأنه لمعة بارقة تتم فيها رؤية الحقيقة 
بغير مقدمات ولا شواهد ». وإن تكن صالحة بعد ذلك تتوليد النتائج ؛ 
وواضح أن التوعين قد يتعاونان في عملية واحدة ؛ فبالحدس نلمح الفكرة 
الى تصك: أن تكرت ومدأء نذا منه الير يخلوات التقل. الى حيبت خاء 

لنا ذلك السير من نتائج . 
والقوان يل فك فاكرة السددى الو ف اتج كيم نا لمن 
ومما نسميه «بالغريزة» شيئا واحدا ؛ فاذا قلنا إن الانسان يدرك يعض 
الحقائق بحدسه » فكأننا قلنا إنه يدرك تلك الحقائق بغريزته » وإن شكت 
أيضا فاجعل من «الحدس» و «الغريزة» مرادفين في المعنى - فيما يمس 
سياق حديئنا هذا «للوجدان» ؛ فكلها أدوات في الفطرة البشرية لا 
تحتاج إلى تعلّم و كتساب » ومع ذلك فهي كما يزعمون لا أدوات 
الراك تيلخ القن يلنخة واحدة :6 :و اله لتسدرييا هنا ان بذ كر انز اله 
أعمبته .من يتتبع مراحل التاريخ الفكري » وذلك هو أن العصور الفكرية 
ل ل 
1 


فيجيء عص رآخر في إثره ليعدل الميزان بآن يجعل للغريزة ‏ أو للوجدان ‏ 
الغلبة والر جحان ؛ وبالطبع قد يصطرع الجانبان في العصر الواحد ؛ فانظر 
إلى القرن الثامن عشر في فرنسا » كم أعلئ فيه فولتير وغيره من الموسوعيين 
من شان العمل » فلم يكن من روسوإلا الثورة على تلك العمّلانية الجامحة » 
فيدعو للغريزة وللفطرة وللمشاعر » وتبعه في ذلك الرومانسيون لفترة طويلة 

ويرى برتراند رسل في هذا الفصل الذي بحث فيه موضوع «التصوف 
والمنطق» ان لا تعارض في حقيقة الامر بين الرؤية بالغريزة ‏ اويالحدس ل 
وبين مهمة العقل بعد ذلك ني التحليل الذي يرتب عليه تأبيدا لما رأته الغريزة 
أو تفنيدا » بمعنى أنه من غير الصواب أن نزعم ‏ كما يزعم المتصوفة 
والرومانسيون وأمثالهم ‏ بأن الغريزة إذا راأت فلا بد أن تجيء رؤيتها يقينا 
لا يتطرق إلبه الشك ؛ وذلك أن الغريزة » أو البصيرة » أو الوجدان » أو 
الحدس » أوما شئت له من اسماء » قد يرى عل لحظات الزمن المختلفة 
ما ينقض بعضه بعضا » أي أنه قد يرى اليوم أمرا ثم يرى نقيضه غدا ؛ 
ومن ثم يجيء دور العقل الذي لا غنى عنه » وهوأن يحلل ويختير ويحقق ع 
ليرفض - من تلك المتناقضات - ما ينبغي رفضه » ويستبقي ما يجدريه ان 
يبقى ؛ فلئن كانت يصيرة الوجدان ادر على الكشن ع فالعقل من 
ناحيته يكتفي بدور المراقب والمراجم ٠»‏ ليميز في «الكشوف» المزعومة بين 
القمح والشعير » ثم لينسق العناصر المقبولة في رقعة واحدة متكاملة النسجج 
والناف, 

هذه حقيقة ذات أهمية بالغة قي موضوعنا » وأرجو أن ترسخ في 
ذا كرتنا إلى ان يحين حين الفصول التالية ؟ فلنذ كر جيدا متذ الان ان 
اللتصوف مثلا ‏ (والكلام ينصب على أنصار «اللامعقول» بمختلف 
صنوفهم ) له كل الحق قي ان يقول إنه راى كذا وكذا مما لا نستطيع نحن 
رؤيته معه » لكن الذي لا حق له فيه هوآن يدّعي لرؤيته يقين الصدق ‏ 


قا 


“لأسو تقجة :نت ف البحظة عرق حدد اقل بور لتقن عد واة وبفال ناهر 
أداة اخرى »: وهي اداة تملكها جميعا » متصوفة وغير متصوفة ‏ وأعني 
بها آداة العقل ومنطقه » لكي ترقب وتراجم وتنسق وتستبقي من الحقائق 
ابواء قش نو تعلفات» الانسن' وهال اللاسمؤل + له معو رلنا السيول 
الأعمى ٠»‏ ولا الرفض الأعمى » فلا يجوز القبول بحجة أنها إدراكات 
وجدانية أحسّها أصحابها بفطرتهم الصافية فهي بمنجاة من الخطأ » كما 
لا يجوز لنا الرفض يحجة انه من اللامعقرل الذي يتنافى - من حيث 
المبدا نفسه ‏ مع العقل ؛ بل الأدنى إلى الصواب هوأن تنظر نحن الخلف' ‏ 
بالعقل وحده إلى ما قد خخلّفه لنا السلف من لمحات اللاعقل » لتدمج في 
حياتنا ما يمكن أن يتس مع ما تراه بدورنا في عصرنا . 

ليست الغريزة معصومة من الخطأ » هذا ما نلح في تقريره لنتخذ منه 
متكا لنا عند النظر إلى ادرا كات المتصوفة ؛ وإنه لمما يلاحظ أن الانسان . 
كلما تعرض لضعف في قواه العاقلة ‏ في حالات المرض والعجز . ارتد 
إلى غريزته يستهديها » زاعما أنها أصدق ما .هدي سائراً على طريق ؛ 
ومع ذلك فمما يلفت النظر أن هؤلاء الذين يشيدون بسداد غرائزهم في 
أحكامها على الناس والمواقف والأشياء » لا يمتنعون عن اتهام غرائر 
الاخرين بالضلال اذا ما اختلف هؤلاء الآخرون معهم في إدراك ما 
يدركون ؛ فكأتما العصمة الى تمتاز بها الرؤية الفطرية الغريزية مقصورة على 

وانظر ‏ عل ضوء هذا إلى الفلاسقة الذين يبداون بناءاتهم 
الفكر بة عيدا بزعيون له الميدى المطلق لكوته رؤية حدسية ؛ الا , يكفى 
للتردد في قبول دعواهم أن نجد هذه «المبادئ» على غير اتفاق فيما بينهم ؟ 
إنه لو كانت رؤية الحدس لا هو حق امر مفروض ومفروع من التسليم 


نكي 


بصوابه » بحجة أنها رؤية منبثقة عن الفطرة ذاتها » لما جاز أن يرى هذا 
الفيلسوف نقيض ما يراه ذلك ؛ فبي شيء نراجم أقوال هذا وذلك 
بغية القبول أوالرفض ؟ إن لهذه المراجعة وسيلة واحدة : هى العمّل ؛ ولهذا 
كانت وجهة النظر الى أريد اصطناعها إزاء مأثورات الأقدمين » هى أن 
نحاسبهم اكاك الفذل. + قما ساير العقل من مأثورهم أخذناه » 5207 
جعلناه موضوعا للتذوق والتسلية » خلا ناخذه ماخذ الجد » مهما قيل في 
منزلة قائليه من أرباب الوجدان النافذ خلال الحجب الكثيفة الي ابتلانا 
الله بها نحن البشر فحالت بيئنا وبين رؤية الحق كما يزعمون . 

ولا يا كينا ف أن تكو فلنوها عاضر لتنا السافشه ف تفرقفه ين 
ادراك «الحدس» وإدراك «العقل المنطقى» » لأنه ممن يأخذون بوجهة 
النظر الصوفية الي تركن :الى الحدس دون العمل في رؤية «الحق؛ ؛ فهو 
يقول في تمبيزه بين الأداتين » إن العقل إنما يحوم حول الموضوع الذي 
يدركه ‏ على أن الحدس يغوص الى صميمه ؛ العقل تعتمد رؤيته على 
زاوية النظر الى الشيء المراد العلم به » وكلما اختلفت تلك الزاوية اختلفت 
الرؤية ؛ حتى إذا ما أدرك ما استطاع ادراكه » لم تكن له بعد ذلك وسيلة 
إلا في ان يسوق أدراكه ذاك في رموز _ كالفاظ اللغة او مصطلحات 
العلوم - وأما الحدس فلا هو ني حاجة إلى زاوية خاصة للنظر » ولا هو 
يستخدم رموز اللغة أو سواها » لأنه ملك لصاحبه ولا سبيل إلى نقله الى 
الااخرين ؛ فلا غرابة أن وجدنا المعارف العقّلية كلها «نسبية» تعتمد عل 
ظروف كثيرة » وأما الحقيقة التي يدركها الحدس فمطلقة . 

لأَنْ ترى شيئاً بحدسك معناه أن تدمج ذاتك ني ذاته » وأن تقع منه على 
ما هوفريد فيه » واذا قلنا ذلك فكأننا قلنا إنك تقم منه على الجانب الذي 
يستعصي على اي تعبير » إذ بماذا يكون التعبير إلا بالرمز اللغوي الذي لا 
يكون إلا اداة لاتعميم ا لا أداة تفر يد » وهو بالضرورة أداة تعميم ٠‏ لأنك 
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تستخدمه في جميم الحالات المتشابهة على حد سواء » قاذا كان ما قد 
رايته بالحدس «فريدا» لا اشباه له » فهو ليس مما يوصف برموز اللغة 
أو ما يقوم مقامها + ويضرب لنا برجسون مثلا لهذا النوع من المعرفة 
الحدسية الي تغوص إلى صميم الشيء المدرك لترى فيه ما هو «فريد» بغير 
اشباه » معرفة الانسان لذاته ؛ وفهنالك حميقة واحدة ‏ على الاقل ل 
مسك بها بي داخل نفوسنا بطريق الحدس لا بطريق التحليل البسيط 2 
وتلك هي «ذات» الفرد الذي يستيطن نفسه ليراها » فهو يرى ذاته في 
حالة فيضها خلال الزمن » أعنى أنه يرى نفسه في حالة ديمومتها على 
ا 0 5 
لكن بر جسون لم يسعه إلا أن يقول لنا هذا القول بوسائل الرموز اللغوية 
الي اتهمها بالعجز عن حمل ما قد ادركه في ذاته بطريق الحدس . 

يقول برجسون عن العقل المنطقي إنه أداة عملية مهمتها أن تحقق 
للانسان القدرة على اليقاء ؛ لكن الأمر إذا جاوز حدود منافع العيش » 
وقف ذلك العمل نفسه موقن الحيرة والعجرٌ تجاه ما تبديه الحياة .من 
خضاتفن غناق' الوقة الذى, عكن ‏ الحدس عد او الغوبير ةم إن تشوله ا 
قد عجز عنه العقل ادراكا مجملا مباشرا ؛ ويعلق برتراند رسل على ذلك 
بقوله إننا بمنطق العقل وحده استطعنا أن ندرك ما هنالك من صراع بين 
الأحياء من أجل البقاء » فلو كان العقل على ضلال تي إدراكه » لَسَقَطَتْ 
من ايدينا نظرية التطور البيولوجى كلها » إذ هى نظرية استدطا العقل ع 
مع أنها هي النظرية لماثلة في ذهن يزعن حوة موازنا بين العمل 
والغريزة » وقائلا إن العقل - لكونه حديث الظهور في سلم التطور- فهو 
وشيك الزلل » عللى حين ان غريزة الحيوان - لانها ضارية إلى اول نشاة 
الخزاة سك نفهى تمتنكدة الزقبية تتهو الشيواهه واتكنا : 

إننا على أحسن الفروض الي تؤيد الحدس » نقول إن الحدس وذكاء 


هم 


العقل معا ظاهرتان انبثقتا على طريق التطور البيولوجي » وأن كليهما نافع 
للبقاء على حد سواء ؛ ولكن لاذا لا نقول كذلك إن العقل قد جاوز 
حدود المنفعة وأنتج لنا تطورا ثقافيا وحضاريا » على حين بقيت الغريزة 
ل ا ل ل ا 
فليست على كل حال عاملا مساعدا ؛ فالادراك الفطري اللمباشر » الذي 
تبه اله التديرة :أو آل الجدان + أوزال الحدمن © اغا موعل أشده 
في الأطفال لا الراشدين ٠‏ وعند السدّج لا الذين أرهفتهم الثقافة وتهذيبها ؛ 
بل هو على أشده عند طائفة من ذوي البلاهة » ولذلك كثيرا ما رأينا 
جمهرر الناس «يتيركون» بهم » وينصتون إلى لغوهم وكانه الحق يجري 
عل الج الليمين . 


وهل صدق بر جسون حينما زعم العصمة من الخطأ للادراك الحدمبي 
المباشر ل المثل الذي ساقه 2 وهو معرفة الإبجان ليه عن باط ظ 
قائلا إنه عندئذ لا يخطئ حقيقتها ! فهل صحبح أن الانسان يعرف عن 
نفسه البقين ٠أمتراه‏ في ق أكثر الحالاك نت مفللا فق 'ذاث "تنس ل 
معونواعن عدا الأب امسلس إن اهارة سودي ا يدان التاار 
النفسي فيكشفون له عَن أغوار لم يكن له قِبَّل بكشفها بكل ما في وسعه من 
حدس اذ هو يستيطن ذاته ؟ 


إن اللكدزالة الخدم زوارهو الاينييت عن ذهن القارئ أن الادراك 
الحدسىّ هو نفسه طريقة المتصوفة في إدراك «الحق») أقول إن لهذا الادراك 
الحدسي حسنة هي التي ) قد تنقلب الى سيئة + وتلك هي أن ما ندركه بمثل 
هذه الطر يقة ادرو ٠‏ تبدووكانها تفرض نمسها فرضا علينا ولا تدع أمامنا 
سييلا لارتيات فا دنا العقيدة الثابتة بآ ها قد أدر كناة هو «الحق: لا 
شبهة فيه ؛ فلو كان الادراك الحدسي مضمون الصدق كما يزعمون له ء 


فى 


لكائكة كزياع جلك تق يتن وضلانة حميكة الى جخيظة ا بالقنامن إلى سدبر كات 
اذك الم ينه الغلفو والجولا +1 ناسو قف ايا انه هاا عير كه ادي عد 
هو الاعر للفخطا فيا غنااتكوة الميعة + لان ناجيه الخدس يبظ 
موقنا بصواب معرفته الحدسية » منكرا لكل الشواهد البي تنفي عنها 
ذلك الصواب المظنون ؛ فماذا ترى عندئذ في اتسان ترك هاه 1 حياته 
لفرويد رن الأعتماة دلق رظلها: © .تمد نظ حرق الى سعرفة الاسيان 
لنفسه » فههي ‏ كما قلنا ‏ معرفة حدسية مباشرة » ولننظر كم نعاني 
اران ان يكزي لجا مرو تيه ل وي الف حاط بود يقاء الل 
المتكود لجماعة من البشر أن يوضع لهم في مكان الزعامة منهم رجل أخخطأ 
معرفة نفسه » فحسبها ‏ مثلا ‏ محبة للحرية تنشدها لها وللناس أجمعين » 
وكخل "امت فل تاق “قن للف لسن الا طغيانا » فهيهات للناس عندئد 
ل ل 0 ل 
مجموعة البشر ' ا ل اا 
وتلا نكم زه لتمية «الق سير ذا ناوي لبن 


وإن هذا الجمع بين الحسنة والسيئة في الادراك الحدسبي من الانسان 
لنفسه : الحسنة إذا تصادف أن جاء ذلك الادراك صادقا ٠‏ فهنا تكون 
له قوة الأغاث عا مله مر . معز انه + والدعة اذا جاء الادوالة «الخينسى 
كاذبا » فيؤدي بصاحبه وبالناس الى التهلكة صدورا عن نية طيبة ! أقول 
إن هذا الجمع بين الحسنة والسيثة في الادراك الحدسي ٠‏ نراه كذلك ني 
عتنذة الأسسان نس يضيب نوا كلق ؤللقة لسري اها اوزاكيا راس 
البشر ؛ أو حتى نظاماً من النظم الاجتاعية أو مذهباً من المذاهب 
الفكرية ؛ فهنا أيضا نقول إنه لوجاء العلم الحدميَ صادقا ٠‏ كانت التحمة 
الكبرى لصاحبه ١‏ لأنه في هذه الحالة سيعلم الح علما له شدة الايمان 


الراسخ : ولكن يا لها من نكبة إذا جاءت المعرفة الحدسية على بطلان ٠‏ 


لا 


فعندئذ ترى العجب إذ ترى صاحيها يخبط في ضلال وهو على إصرار 
المؤمنين : ظ 
اليس من حقنا ‏ والحالة بانسية للرؤية الصوفية هى هذه ت أن 
كعم ي من تراثنا الصوني كله بنظرة كالتي ننظر بها الى نتاج شعري صب 
أصحابه فيه «أحوالهم» النفسية عن صدق بينهم وبين أنفسهم ؟ واذا نحن 
اكتفينا بهذه النظرة الفنية الى التراث الصوثي . كانت معاييرنا في الحكم 
عليها هن المعانين الى كي انها عل اقسائد الشعن :6 (ا7المعابير الى 'تفجبنن 
اليها أقوال العلماء ء عن الوجود الواقم ٠‏ بل أقواهم عن النفس الانسانية 
داتها 4 وبدذلك نر بح عن صدورنا خياء التبعة الى تحسها كلما رأينا 
نتاجا عظيما حقا لمتصوف بارز» فتأخذنا الحيرة : أنلقي جانيا بهذا النتاج 
وهودرة فنية نفيسة ؟ أم تهتدي به في سلوكنا فيضيع منا واقع الحياة ؟ 
تنتهي النظرة الصوفية بأصحابها ‏ ولنذكر أنها نظرة لا تبنى على. 
منطق العقل ‏ مدا د ان يد ” 
1 به 00 من تَحَددٍ كر ف الكائنات اه ؟ 5 
الي ا ل 
من تاييد لعقيدة اخرى عندنا جاءت الينا عن طريق الدين © قسرعان 
ما نخلط بين وتوحيد» يقول لنا الصوي أنه مارسه قي لحظات استغراقه 
قا امصبو فم نوك زتعي اخ ميواقت زه الجالة الدبنية وَحْياً على الرسول 
فامنا بها إعانا ‏ هوككل إيعان -- يعتمد على تصديق ما قد س سمع » لا على 
الدعوى بأتنا قد رأينا شيئاً أو مارستا شيئا بأي جانب من ةي البشرية ؛ 
لا بل إن المتصوفة أنفسهم ٠‏ بعد أن يقولوا إنهم إنما رأوا ما رأوه كما يرى 
الانسان نورا يضيء » يعودون فيحاولون التماس «منطى» يؤيدون به صدق 
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رو يتهم 4 كانا نتسوأ و م زعموه هو أن إدرا كهم 1 وك كل جاء 
إشراقا مباغتا على قلوبهم » على حين ان حِجَّاجٍ المنطق ذو طابع آخر هو 
أبعد ما يكون عن لمعة من الضوء تنقدذف في القلب . 

ليس علينا من حرج إذا نحن وقفنا موقف الرفض نحاه ما زعمه المتصوفة 
قِ طر يقة وصوطم للحق غ؛ وفيما زعموه من وحلة الكون واتحادهم الذي 
جمقوه مم الله سبحاته ٠‏ فها هوذاابن تيمية يقول عنهم في ١‏ حقيقة مذهب 
الاتحاديين» ما نصه : «وأما هؤلاء الاتحادية فيبنوا عل أصلهم الفاسد , 
وهوأن الله هوالوجود المطلق الثابت لكل موجود » وصار ما يقع في قلوبهم 

من الخواطر ‏ وان كانت من وساوس الحيوات كر عمون أنهم أخدوا 
ذلك عن الله بلا واسطة » وأنهم يُكُلّمُونَ كما كُلْمٌ موسى بن عمران : 
وفيهم من يزعم أن حالم أفضل من حال موسى بن عمران » لأن موسى 
سمم الخطاب من شجرة ؛ وهم على زعمهم - يسمعون الخطاب من 
حى ناطق» . 


احكقا 


الفصّل التاسع 
له 55 |] 2 الم 1 


عدضاعيب 

لست أجادل هنا ني أن يكون الحالم أو لايكون ني نعيم من أحلامه» 
لكن الذي أقرره هو أن المتصوف رجل يحلم في يقظته » وسواء أَوجَدَ 
النشوة في أحلامه تلك أم لم يجدها » فهو على كلتا الحالتين ليس مؤهلا 
بأحلامه للدخول تي دتيا العمل ؛ إنه لا ينجز شيثا لا لنفسه ولا لغيره ١‏ إلا 
أن تزول عنه تلك الحالة التي ملأته بأوهام الحلم حتى لتعجز عيناه أن تبصرا 
ما ترآه العين » وأذناه أن. تسمعا ما تسمعه الأذن ؛ نعم إنه يعوض لنفسه 
ما فقدته حواسه برؤئ وانغام ينفرد بها دون سائر الناس » لكنها لهذا السبب 
نفسه لا تصلح متكا يرتكز عليه ني أن يسلك طريقا بين كائنات الواقم ؛ 
وبالتالى فهو لا عدثا بخيرة تقيد مهما امنا عاذة ها عند القراءة سحرها ؛ 
وسأسوق لك أمثلة من أقوالهم لترى كم هي شديدة الشبه برؤى الحالمين . 

يقول الشيخ نجم الدين الكَبَرَى (في منتصف القرن الثالث عشر 
الميلادي) في كتابه وفوائح الجمال وفواتح الجلال» (تحقيق المستشرق 
فرتيز ماير استاذ الدراسات الاسلامية يجامعة بازل بسويسرا) : 
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واتعيس ١‏ اطق ستدلق وانطفاذا قوس #اقان نولت لا اروم سكيد 
شيئا » فهو خطأ منك ؛ بلى » تُبْصِرٌ » ولكن ظلام الوجود ‏ لفرط قربه 
من بصيرتك - لا تجده » فإن أحببت أن تجده وتبصره قُدّامك س مع 
أنك مطبق جفنيك - فتنقّضٌ من وجودك شيئا » أو أبعد من وجودكء 
شيئا ؛ وطر يق تنقيصه والابعاد منه قليلا » المجاهدة !.ومعنى المجاهدة بذل 
الجهد ني دفم الأغيار » أو قتل الأغيار » والأغيار : الوجود والتفس 
والشيطان» . (ص ©) . 

عناا وجلا يسا عد لك ترف الايد إن دكن امبر القمد 
عل لشن ع شرويكة 111 يك امد امد لا قن آذ تقول يفنا نا 
ماهو ق وسعها أن تدركة اذا وفعت عنها "تلك 'الححيه» > وهر لام الثلائة 
الأعداء هي السافنا 0 انفسنا 55 هنا الشيطات 1١‏ ركيت اقتل 
الجسد ببصره وسمعه وذوقه وشمه ولمسه ؟ أقتله بالجوع الذي يذبله ويفنيه ؛ 
ثم كيف آقتل النفس ؟ أقتلها بطمس شهواتها ورغباتها وميولها وغرائزها 
وعواطفها وانفعالاتها ! فافرض أنني قد أفنيت ما أفنيت من جسدي » 
وقتلت ما قتلت من توازع نفسبي ٠‏ فكيف أقتل العدو الثالتك الذي هو 
الشيطان ؟ وهل يبقى هذا الشيطان مطمع في جسد ذَوَى ونفس جقت 

عصارتها ؟ وهل يمكن لصاحب جسد ونفس كهذين ألا تهوم في رأسه 
أطياف وأشباح هي التي اذا ما استيقظ وعيه لحظة من غيبوبته ‏ قد 
يطلق عليها ا سم «الحقه ؟! إنني لأذكر ني هذا الصدد تجربة قام بها العام 
لني و «وليم جيمس) »2 وهي انعفن عفن اجخام* تحار به 
لرائحة الغاز الى الدرجة الي أفقدتهم القدرة على تركيز الحواس فيما حوطهم ١‏ 
فطفقوا ينطقون بعبارات » سجلها الباحث » فاذا هي شديدة الشبه بما 
يزعم لنا كثير من أهل التصوف أنهم رأوه أوسمعوه . 

ولنمض مع الشيخ مالكْبرَى» في حديثه ؛ فلقد أراد أن يتصرنا ببعيض 


فض 


ملامح الأعداء الثلاثة الي أوصانا بقتلها إذا أردنا للبصيرة منا أن تدرك 
الحق ؛ وألفت نظر القارئ هنا إلى استخدام المتحدث للالوان في وصفه ؛ 
فاما الوجود المادي ‏ وهو العدو الاول » فهوثي بداية الامر وظلمة شريرة» 
حتى إذا ما صفا قليلا اتخذ هيثة والغيم الأسوده ؛ لكنه إذا ما حل به 
الشيطان كان ذا لون أحمر ؛ فلو أصلحت من أمر وجودك هذا أي 
جسدك ‏ على اللحوالذي أوصانا به الشيخ المتصوف » وهوأن تقتله بالجوع ) 
وصفا وابيض مثل المزن» . 

ويجيء دور العدو الثاني - النفس ل فلونها. أمام الرائي أزرق كزرقة 
السماء » «وها تَبَعَانْ كتبّعان الماء من أصل الينبوع» » فاذا ما حل بها الشييطان 
تحولت وكانها وعين من ظلمة ونار» ؛ واما العدو الثالث - الشيطان ل 
«فقد يتشكل قدّامك كانه زنجى طويل ذو هيئة عظيمة » يسعى كأنه يطلب 
الدخول فيك ٠‏ واذا طلبت منه الانفكاك فقل في قلبك : يا غيّاث اللمستنيثين 
أغثني ! فإنه يفر عنك ؛ واعلم أنه يبصر بك وتبصر به ء وثيايه مخيّطة 
بثيابلك » فاذا فصلت ثيابك من ثيابه ؛ عَمِيَ بصره وتَعَرٌى عن ثيابه) 
رص *) . . . صور تصلح أن تساق في قصيدة من الشعر ليعير بها الشاعر عن 
نفسه المكروبة كيف تلتمس طريق خلاصها ؛ أما إذا رأيناها بغير منظار 
الشعر ‏ ومن الشعر ما هو أقرب شيء إلى رؤى الأحلام - فعندئذ يكون 
ضلانا الذي لا يسأل عنه صاحب القول الممروء . 

ولعل الشيخ بعد أن كتب ما وصف به الشيطان من أنه «تار» أخذه 
القت لعلفه أن «الذ كزع (اي والله6) نار كذلك ع واذن فيتحتم أن يفرق 
نا بين نارين » حتى لا نخلط بين نار هي الجلال نفسه ونار هي الشيطان » 
فيقول : «الفرق بين نار الذّكرٌ ونار الشيطان » أن نيران الذكر صافية سريعة 
الحركة والصعود إلى الفوق » وتار الشيطان في كدر ودخان وظلمة » 
وكدللكه يلف الدرتكة 4 وتقاللقه رفررق دين انارق نظروق االتحاله :ب انان 


ندض 


ل مي ا ا ل لي ل 
ولك دواد حر رلا طاو اتاج عور ١‏ لطرج لمث لمارا وكات 
أعضاءه كادت تُرَضض رضا بالحجارة وهو يشاهد النار المظلمة » فهي نار 
الشيطان ؛ وإن كان السيّار قي خفة ووقاروشرح صدروطية قلب وطمانينة ) 
وهومع ذلك يرى نارا صاعدة صافية » مثل ما يشاهد احدنا الناري الحطب 
اليابس » فهي نيران الذكر في فضاء الصدر» (ص 4) . . . فليمتعنا هذا 
التصوير الشعري لا يكون من فرق بين حالة يشيع فيها الضيق وأخرى 
تنفرج فيها الغمة , احويا كحي راأرمه لمرو بو عادر لحكل 
نفسها ‏ ضيق النفس أو انفراجها ‏ ثيء آخر . 


ولا يفوت هذا الشيخ المتصوف الكاتب أن يدرك الفرق بين دما تعلمه 
تتقولتاة و هما" تشاغده بالنانو هه آائ: بالضيرة “فى غعارة: جميلة 
ماني الع سد فيرخ اك كل يوا ساعن عبانانة لاما 
عقاكه وذلل بان نشكل ان انفكا مقوماتيها ولو الوتعة تيعدرة عونا تللث 
المقومات إلا ضروب أربعة من الوجود : ترابي ومائي وناري وهوائي » 
وقن, كلب حتوقات: ل مخلمن. مني تخي كابلة وله بالرت اكير 
الأخيره ؛ لكننا إلى أن يجيئنا هذا الموت الكبير الأخير ‏ نستطيع أن 
معنن هدم الترعات بيننيا »؛ قعندئذ تتكشئف لك رؤى عجيبة » 
يقول الشيخ نجم الدين : «إذا شاهدت بحارا تعبرها وأنت فيها مستغرق » 
فاعلم أنه قناء الحظ المائي » واذا كانت البحار صافية وفيها شموس 
غريقة أو أنوار أو نيران » فاعلم أنها بحار المعرفة !» . . . ليلحظ معي 
القارئ هذه الصور الجميلة يرسمها صاحب رؤية فنية ؛ فهي إن لم تكن 
احلاما راها الشيخ بالفعل في نعاسه » فهي كالا حلام يذ كرها ويذكر 
تاو يلها معها ؛ فاذا انت افنيت الحانب الائى من طبيعتك » رايت نفسك 
3ك لك تعررييار شتام :في أعوافرا اتتموس ساطنة وأ نزار وتران + رقي 
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ذلك اتك عندئذ قد اتجاب عنك غماء الجهل وجاءت إليك المعرفة 
5 


ولنقطع حديث الشيخ «الكبرَ ىه لحظة لنعود إليه بعد حين » فتضع 
بين يدي القارىء قولا آخر لمتصوف اخر عظيم القدر في دئيا التصوف ع 
هو وعبد القادر عبدالله السهروردي؛ » أورده في كتابه «عوارف المعارف» 
تأويلا للاية القرانية: «أنزل من السماء ماء فسالت أودية يقدرهاه» » لرى 
كيف تتشابه الرؤى عند المتصوفة ؛ فالمطر عندهم - من التصور الشعري ‏ 
معرفة تهتدي إليها القلوب برحمة من السماء ؛ يقول السهروردي في تأويل 
هذه الآية ما معناه إن «الماءه هنا هو «العلم» و والأودية» هي «القلوب» ؛ 
ويستشهد «بابن عطاءة الصوي في قوله تعليما على قول الله تعالى : «انْرزل 
من السماء ماء» : وهذا مثل ضربه الله تعالى للعبد » وذلك إذا سال السيل 
في الأودية » لا يبقى في الأودية تجاسة إلا كنسها وذهب بها » كذلك 
اذا سال النور الذي قسمه الله تعالى للعبد في نفسه لا تبقى فيه غفلة ولا ظلمة» 
وكذلك يستشهد السهروردي ي اول وأنزل من السماء هاءو عتصوفقة 
آخرين غير دابن عطاءه » فقد قال بعضهم إن الماء الذي أنزل الله من السماء 
هو «الكرامات» يأخذ منها كل قلب بحظه ونصيبه ؛ وأما الأودية الي يسيل 
فيها ماء والكرامات» فهى قلوب علماء التقسير والحديث والققه ؛ وكذلك 
د بذلك الماء النازل -- ماء العلم اوماة الكراماق نت ام اتن دوا 
شئت ‏ قلوب الصوفية من العلماء الزّاهدين في الدتيا » لكين 
بحقائق التقوى » وهى تسيل يقدرها » قمن كان في ياطنه لوث محبة 
الدتيا من فضول المال والجاه وطلب المناصب والرفعة » سال وادي قلبه 
بقدره ‏ فأخذ من العلم طرقا صالحا . ولم يحظ بحقائق العلوم ؛ ومن 


ا 


زهد ُ الدنيا اسم وادي كلبه قسالت قبه ميأه العلوم ا (عوارف 
المعارف 2 ص )١11‏ . 


هكذا وجد السهروردي ‏ وغيره كن مدير بأقوالهم المطر 
النازل من السماء يراه المتصوف نبي الحلم (ام هل يقصدون ان المتصوف 
يراه في يقظته الحالمة ‏ لا ادري) معرفة ياسرارالحق ينفتح لها قلب الزاهد ع 
كما راينا الدلالة الرمزية نفسها عند نحم الدين الكبري ؛ ولنعد إلى الشيخ 
نحم الدين ني تصوراته لمن اهلك من نفسه جوانبه المادية ماذا يرى ؟ ولقد 
أسلفنا القول فيما يراه من أمات جانبه المائيى » كيف يجد نفسه خائضاً في 
مدر العررقة عونا وشصرني المعرقة وانواويها هناك تسطع في القاع » ومطر 
المعرفة هاطل عليه من السماء ؛ قالماء يحيط به من كل أقطاره » ليعوضه 
عما قد تحاض منه ٠‏ واعن اكاب الما من طبيعته ‏ ولتنظر شمن تخلض 
من عنصره النار ي م 5 عدصره افوا كيش يكون : «اذا شاهدت 
نيرانا وانك خائض فيها ثم تخرج عنها » فاعلم أنه فناء الحظوظ النارية » 
واذا اهوت :ين ردول قداء ؤايعا ورجا عاننا ومو فركه سو اك طياف: 
وترى في نهاية النظر ألوانا كالخضرة والحمرة والصفرة والزرقة (ليلحظ 
القارئ انشغال الشيخ بالألوان في تصويره) فاعلم أن عبورك على هذا 
الهواء إلى تيك الألوان » علامة حياة الهمة » والهمة معناها القدرة» 
(فوائح الجمال وقواتح الجلال للشيخ نجم الدين الكبري » ص 5-/) 
ويمول المؤلف في ختام عبارته «الملونة» السالفة » إن امثال هذه المعاني الي 
يراها التصوف مصورة ني تلك الصور ٠‏ إتما هي معان تنطق بانفسها ‏ 
بلسائىئ الذوق والمشاهدة ؛ فانك تذوق ا تشاهده بصيرتك ع 
وككالمف مجر تنا" تررزته متاق كا ووفو الله مق كاهدنة امقر 
التصيصتة عو قنك اتطلؤقا وى صتدرك انختراخا وطق يالك علسة وم 
روحك لذاذة ولصيرتك قرة » وهذه صفات الحياة» . . . فالالوان 
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الكة تنظق: بالق للمتضوف 6 إذا وعدها بارمة فيو ير له فق طريقة ع 
واذا راها باهتة صفراء فهو في شدة وكرب مما يعاني من أفاعيل الشيطان ؛ 
وكأنها يريد الشيخ نجم الدين أن يؤيد هذه الإشارة بما نراه جميعا في 
طبائع الأشياء والأحياء من حولنا : آلا تدل خضرة النبت على قوته وحياته 
وسرعة تموه » بقدر ما تدل صفرته على ضعفه وذبوله ؟ ثم آلا تدلك ألوان 
الوجوه على عوارض خافية ما لم يفصح عنها. لون الوجه » فحمرة الوجه 
ندل على شيء وصفرنه ندل على آخر وهكذا ؟ ونحن نعيد ما قلناه مرة ومرة 
وثالثة : هذا كله تصوير جمبل لرؤية المتصوف ورؤاه » فهي معرفة لحقائق 
الأشياء «بالذوق» وبالعيان المباشر » ولكن هذا كله شيء » والتظر العمل 
و ار 

بروي لنا هذا الشيخ المنتصوف ‏ نحم الدين الكبري - عن نقسه » 
كى معداال مادج ار لك لماه اله عد ادرف سيو شرك * 
عر جني ملك فجاء من وراء ظهري » فالتزمني وحملني ودار الى وجهي ) 
نبي » وتشعشع نوره في بصيرتي ثم قال : بسم الله الذي لا إله إلا هو 
اجات اتوي اللا رفي اس ردت امسر 
ا ذاكر في الخلوة ‏ تسبيح الملائكة وكا انق 2ل إلى السماء 
لقا ا شعت ١‏ لاك في تولم كانهم خاقوا وطلبوا ا الكالضيي 
بخاف الأب إذا غضب عليه وهم بالغرب ٠‏ فيقول : تلت ! تبت !4 . 
(ص ٠١‏ هن المرجع الم كور) . 

ومثل هذا القول ‏ بعناه ان لم يكن بلفظه ‏ مما تراه شائعا في 
كتايات المتصوفة ؛ وأما أنه بعيد عن المعقول بِعْدَ المجرة والسديم فذلك 
وا ضح » ولكتتي أريد أن أضيف إلى ذلك أنه قول لا أراه يندرج حتى قيما 
يجوز أن يعد وجدانا شعريا » لأنه ليس بذى مضمون على الإطلاق » لا 
من جهة «العقل» ولا من جهة «الشعور» ؛ واذن فماذا يكون ؟ إنه لا شيء » 


يكن 


0 ا ل 


ومع ذلك ففي وهم هذا الشيخ انه قال بالعبارة الي أسلفناها كلاما 
يعد من «خواطر الحق؛ ؛ ذلك أنه يُعَقّب عليها بتعليق أراد به أن يفرق بين 
انتحاف وخاز الحو توما" انكاء قاط المجري» ذقال. + :قاط الوق 
يكون إلاما » والالام صحيح ؛ واذا خطر لا يعترض عليه عقل ولا نفس 
تعر لتر ملت وات بعد الوا ررد كر بباح كوه 
أشد ظهورا وأقرب الى الذوق ؛ والسر فيه أن الخواطر الحقانية هي العلم 
اللدني ٠‏ وهي ليست في الحقيقة خبواطر ؟ بل هو علم ازللي » عَلّمه الله 
الأرواح حين خاطبهم : ألست بربكم ؟ قالوا بل ! وعلّم آدم الأسماء 
نيا + اتيك وى كلق ولك اللدن إل ١‏ الم كد بطلا 
الوجود ؛ فاذا صفا السيار (اي المتصوف) وغاب عن الوجود ظهر العلم 
اللدني ؛ او حكم من أحكامه ٠‏ فير جع السيار الى الوجود ومعه العلم وهو 
الالهام » وصار كالخط المكتوب على اللوح اذا اندرس بغبار وقع عليه ثم 
ازيل الغبار عنه فيظهر الخط» (ص )١١‏ . 


لوراقا كران عيه هذا كلو كيذ عل سين الشكية الل تكنك 
بها عبوس الحياة العصرية بكل ثقلها » لقلنا : نعم ونعام عين ! اما ان 
نمرا في التراث صحائف ملكت عثل هذا «العلم اللدلي» الذي ينبنق في 
النفس إبان غيبوبتها عن الوجود » ثم نشتم فيه شيئا من رائحة الجد ع 
كلك ون «الكنة [٠‏ جوون تبوالق ومن هنا سك يك ١‏ اللعتال لز ةر امم 
الجاد ؟ فأجيبك : بأنني قد صادفت رجالا » لا من عامة الناس وطنامهم » 
بل كاتوا من اسائدة الجامعات ؛ كد ملت شعاب رؤوسهم ععادة كهذه 04 
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وبعد » فانظر كيف يستطرد الشيخ في حديثه ليصل إلى ما يكون عليه 
المتصوف من قوة على تحقيق المعجزات الخوارق وكأنه لم يعد بشرا من 
الشرن ركان التليعة فل تخر لت لعة ولهونها لف كت شاء كاله 
«الذوق والمشاهدة ثابتان معا » إلا أن المشاهدة (يعني مشاهدة «الحق») 
سببها فتح البصيرة يكشف الغطاء عنها ؛ والذوق سببه تبديل الوجود 
والارواح ؛ والذوق هوالوجدان عا ياتيك ؛ ويدخل في هذا التبديل تبديل 
الحواس (ارجو من القارئ أن يقرا هذه الأسطر متمهلا) فان الحواس 
اللفيين دل بحواس أخير » ومثاله النوم . . . فإنه مهما نام واستخلص 
قليلا عن اثقال الوجود . . اتفتحت حواس اخر إلى الغيب » من عين 
وسمع وشم وكم ويد ورجل ووجود آخرء فيرى ويسمع وياخذ من لمم 
الغيب ويا كل وربما يقوم من نومه بعد الااكل فيجد لذة الطعام في 
ققه روا كنا ورم ردكي وأيف نر لاذه الناسنة رولا بحكيه 
البعد ؛ وذلك وجوداكمل من هذا ؛ وربما تجد في ذلك الوجود قوة 
الطيران والمثى عل الماء والدخول في النارولا يحترق ؛ ولا تحتسب هذا 
جزافاً ! بل هو حقيقة ! ! وهو أخ الموت » فا يحده العام في منامه بحسب 
قوة وجوده الادنى » يجده السيار (اي المتصوف) بين اليقظة والمنام » 
لضعف وجوده الخسيس » وقوة وجوده الشريف النفيس ؛ ثم يقوى 
هذا الوجود الشريف فيقع الفعل الى عالم الشهادة ٠»‏ فيطير و يمشي على الماء 
ويدخل في النار فلا يضره . . . والحاضر معه (اي من يجالسونه من سائر 
الناس) محجوب بالوجود الكثيف » لا يجد ذلك؛ (ص 18) . 

مكنا كول التموتهة الأقتميق. + وهكذا افيا زوه قله الرك 
الناس من المعاصرين » منهم العامة ومنهم العلماء ! وخلاصة القول مرة 
اخرى هي هذه : اليس يرى النائم فيما يحلم انه كد يفعل اي شبيء مما 
يستحيل عليه فعله ساعات الصحوء لأن الواقم العنيد يابى عليه عندئذ أن 
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دك بدالا رتفي مزه اراي لكوي اذا سوا عدا وي ايم دون 
الصحو لعامة الناس © فانه باليية: لأسحات الوعنود التروايت النفيين 
( كالمتصوفة) يجوز في النوم وني الصحو على حد سواء ؛ إن الرجل من 
عامة الناس قد يحلم بأنه يطير في المواء أو يمثبي على الماء أو يدخل ني النار 
قلا يصيبه الاذى » فكذلك الر جل من الطائفة المقربة قد تفعل هذه الافعال 
كلها ني دنيا الواقم وعلى مرأى من الناس ومسمع ! . . . وأترك لكل 
قارئ .أن يستعيد من ذكرياته الخاصة كم مرة سمع ممن تحدثوا إليه 
عن رجال يفعلون هذه الخوارق نفسها » يفعلونها اليوم الذي هو عهد 
الصواريخ تشى السماء ء لتهتك أستارها . . . والذي اردت ان اقوله هنا هو 
ان مثل هذا «اللامعقول» لا يصح له بقاء . 
2 

تفتح الطبيعة كتابها لكل ذي عيتين فيقرأ قوانينها في ظواهرها , 
ثم يتعامل معها على أساس تلك القوانين » وعندئذ يركب هواءها ويغْوص 
في مائها ويستنبت أرضها ويستخرج خبيئها أشكالا وألوانا ؛ على أن يم : 
له ذلك كله في إطار قوانينها : ل ا 
ليثفاهما ؛ وذلك هوسبيل «العقل» ؛ لكن سبيل العقل إنما هوسبيل الأقوياء 
الصابرين على إمعان النظر في ظواهر الطبيعة لمعرقة طرائقها في السير والفعل 
ا ا ل ا ا 
عل وعنيع ل اتحدام الطبيعة لأغراضهم ؛ قماذا د ببقى أمامهم سوى 
أن يلتمسوا لأنفسهم طريقا مختصرا إلى الغاية المنشودة ؟ هل يريدون 
للمريض أن يشفى من علته ؟ اذن فلماذا يبحثون ويفحصون فيصدعون 
ارصم التت د راحص عن أصل العلة من جرائيم وغير جرائيم ؟ إن 
فلانا الفلاني قد كرّمه الله بآن جعل جعل فيه السر المكنون » ويستطيع أن يكتب 
للق اوها هو عليم بقدراتها » فاذا هي الوسيلة العاجلة الى شفاء سريع ! 
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أم هل يريدون طعاما من جوع وليس في الدارما يتبلغ به الجائعون ؟ اذن 
فلا عليهم من ارتياد الاسواق واجتلاب الارزاق من مصادرها » فها هوذا 
3 القلاق عل صل لبماك كه من لئنة بأضائية او عقمة كلع 
فاذًا قدور الدارملأى باللحم والمرق والأرز وما شاءوا من ألوان الطعام ! 
وتلك « كرامات» يهبها الله لمن شاء من عباده المقربين » كاعا الله سبحانه 
يرضيه ان تسري الفوضى في مخلوقاته بدل ان تستظمها قوانيتها ! . 


جاء ني «الرسالة القشيرية في علم التصوف» عن الكرامات قوله : 
«ظهور الكرامات على الأولياء جائز » والدليل على جوازه أنه أمر موجوم 
حدوثه في العقل » لا يؤدي حصوله الى رفم أصل من الأصول ؛ فواجب 
وصفه ‏ سبحانه ‏ بالقدرة على إيجاده » واذا وجب كونه مقدور الله 
سبحانه فلا شيء يمنع جواز حصوله؛ ؛ ونحب أن نسوق على هذا القول 
المي متاق + الأول فى اله ]5 كانت الك امات اترة#السسنوف 
على مقتضيات «العقل» كما يزعم صاحب «الرسالة» » فما حاجته بعد 
ذلك إلى التعليل بقدرة الله تعالى على إيجاد الكرامات ؟ إن هذا التعليل 
الأخير اما يعنى أن الله هو القادر على أن يغير من تحرى الطبيعة كما يشاء : 
ثم له تعالى 9 هذه القدرة لمن يشاء » فتكون النتيجة هي «كرامات» 
هؤلاء القادرين » وأما إذا وسَعْنا من محال التطبيق بحيث يشمل كل 
ظاهرة طبيعية: في الأرض أو ني السماء » مما بيقع تحت حساب العلوم , 
فأين يكون امتياز أصحاب الكرامات ؟ والملاحظة الثانية هي أن صاحب 
«الرسالة» قد أطلق لنفه الأعتّة كلها » لا العنان الواحد » فِي استخدامه 

لكلمة دعقل» حين قال إن ظهور الكرامات جائر لأنه أمر لا يناقض «العقل» ؛ 
إن أبسط معاني «العقل» هو أن نفهم الكلمة ععناها اللغوي » وهو أنه 
وعقال» أو وقبد» بحد من حرية الحركة قلا يجعلها سائبة ل تحكه اننا قات 
الرغبات » فمن بين الطرق الكثيرة الي قد ينتهجها إنسان ما حيال موقف 
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معين » طريق واحد يرضى عنه «العقل» وأما الأخرى فممكنة الحدوث 
ولكن على ساس التزوة والحوى ؛ إنه إذا كان طريق العمل ني إبلال المريض 
من مرضه هو أن يحقن بالعقار الفلاني ‏ مثلا ‏ فكيف يكون طريقا 
للعقل أيضأ أن يتمتم له صاحب الكرامة يكلمات فاذا الكلمات لها فعل 
العقار ؟ إن طريق العقل واحد » وأما اللاعمّل فله الف الف طريق ؛ ققد 
كان من حى صاحب «الرسالة» أن يقول : «إن ظهور الكرامات على 
الأولياء جائر بغير دليل» وأما أن يقول إنه جائز «بدليل» أن «العقل» لا يناقضه 
وف رقم كل الكزاية دق يذه كاله ح صل عسوي القع مار 
م الي مرا اا ء ضيطا رياضيا ؛ أعني أنه بذلك 
قد أزال عن الكرامة خصوصيتها صيتها الى هي أن تجيء مضادة للا يجري على 

موق بلقل .هنا لفخديقة كل رساك اسلو 

افطل الح انقو له ساد الريالة التشوة يفك أن ارود لا عازه 
السالفة الذكر : «هذه الكرامات قد تكون إجابة دعوة » وقد تكون 
إظهار طعام في أوان فاقة من غير سبب ظاهر (الحظ أيها القارئن قوله : 
«من غير سبب ظاهر » لتزداد عجبا بعد ذلك أن يكون مما يتفق مع العقل 
اشياء تحدث من غير سبب ظاهر » وسنعود فيما بعد الى التعليق) او حصول 
ماء في زمان عطش » أو تسهيل قطع مسافة في مدة قريبة » أو تخليص 
من عدو » او سماع خطابب من هاتف » او غير ذلك من فنون الافعال 
الناقضة للعادة» (والحظ ايها القارئ هرة اخرى قوله : «الافعال الناقضة 
للعادة») . 

ذاء غزم هذا" القول + فك لضاسي الكراية أن نظير للجاتين حيرا 
«من غير سبب ظاهر» » أي أنه يستطيع إظهار الخبز دون أن يكون هتالك 
الدقيق » ولا الممح الذي يسبق الدقيق » ولا شجرة الممح البي تسيق حياته 
الغلال » ولا الثرية الي تنموعليها شجرة المح . . . لانه لو كانت هنالك 
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' هذه السوابق التي تسبق الخبز» لكان لظهور الخبز سبب ظاهر؛ أما وصاحب 
الكرامة يُظهره «من غير سبب ظاهر» فلا بد أن يكون قد أظهره من العدم , 
من ١لا‏ شيء» من عالم غير هذا العالم ؛ ومؤالنا الآن ليس هو: كيف يتم 
له ذلك » بل نقتصر على السؤال : وهل تكون هذه هي الحالة » ومع ذلك 
تكون مما لا يتناقض مع «العقل» ؟ إن لمن شاء ان «يؤمن» بما شاء » على 
أن يكون على وعي كامل بأن إيمانه ني مثل هذه الحالة هو من «اللاعقل ؛ 
حتى لا يخلط في حياته بين معقول ولا معقول ؛ وحتى يمكن للحوار 
بيننا ان يقوم على اساس مقبول إذا ما قلنا : إن جانب اللامعقول من 
تراث اسلافنا لاا يجوزان نسمح له بالتسرب في حياتنا العقلية الحاضرة . 

إن أصحاب اللاعقل في تراثنا » واتباعهم ثم أتباع أتباعهم الذين ما 
يزالون بملاون رحاب الارض ٠»‏ إعا ينظرون إلى الطبيعة وتصاريفها نظرة 
الساحر لا نظرة العالى ؛ فما السحر ؟ هو محاولة استحداث النتائج عن غير 
اسبابها ؛ فاذا كان نزول المطر نتيجة لعوامل مناخية معيتة » يحاولون هم 
ان يستنزلوه بقراءة التعازيم من كلم يظنون به القدرة على فعل ما يريدون ؛ 
واذاا كانت اسقائلة"القذوتى ساحة الشريه بيناحة إلى :دناناكة وطاتراتت 
ومعها مهارة وتدريب عند المقاتلين حتى يمكن التغلب على ذلك العدو ع 
فهم يأملون أن يتزلوا بعدوهم الهزيمة بكلمات الدعاء يوجهونها الى 
السماء » وهكذا قل في شتى جوانب الحياة . 

للكلمات عندهم » بل لأحرف هذه الكلمات » قوىّ سحرية تفعل 
الأعاجيب » فهذا هوالشيخ المتصوف الذي أتينا بفقرات من كتابه تصور 
لنا عقيدة الصوني في قدراته الخوارق » أعني الشيخ نحم الدين الكبْرَّى ) 
هذا هوينظر في أحرف المد الثلاثة : الألف والياء والواو» فلا يجدها محرد 
أحرف للفتح والكسر والرفم » بل يجعل من الألف رمزا مشيرا إلى السماء » 
ومن الياء رمزا مشيرا إلى الارض ؛ واذن فالالف تستدعي بموتها قوى 
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والحق» الغلو .وأا الناة قتصييها عوسة دو ماعو كاتق عل الارضن 
بما في ذلك قلب الانسان بكل ما يختلج به من مشاعر ؛ وأما الواو فشأنها 
اخر » لانها وسط بين النصب والكسر ؛ ولذلك فهي الحرف الذي مثل 
«الروس» إذ الروح هي همزة الوصل بين «الحق» سبحانه » وبين الخلق 
من كائنات الأرض »ع فهى تسكن الأبدان الأرضية من جهة ؛ لكنها 
تصعد الى السماوات العلل 59 جهة أخرى ؟؛ ولهذا كانت الواو عند هذا 
إلشيخ هي يمثابة الأمر الذي انتقل من قول الله تعالى : «كن» إلى المخلوقات 
الي تكونت بفعل ذلك الأمر ؛ ويستطرد الشيخ في قوله فيتناول قول الله 
عزوجل : دقل الروح من أمر ربي» بالتفسير ؛ وهويرى ف ذلك أن هذه 
الآية الكريمة هي تفسير لمعنى الروح وليس هو بالسكوت عن ذلك المعنى 
كما يشيع بين الناس ؛ فالروح - التي يمثلها حرف الواو لوقوعه وسطا بين 
الالف والياء ‏ هى «الامره الالمى صادرا بقوله «كن» لا يراد خلقه 
اسك رونا جانك عقي الا حول قاذ مجو لا علزة واااو 
نه أن تمكو نلا كاله ,ملظاة أع غلظا فتفل قلق الاحدات اد تقر 
بحراها (انظر «فوائح الجمال وفواتح الجلال» للشيخ نجم الدين الكبرى : 
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وهذا مون ار هو جعفر الخلدي » يتناول كلمة «الصمد» حرفا 
غزنا لكين تاها الكانتة ف بتدزوفها #تفقول الهااهق دروت تمبية + 
الصءمد ؛ فأما «الألف» فدليل على أحديته » و «اللام» دليل على الحيته ؛ 
وهما مدغمان لا يظهران على اللسان ويظهران تي الكتابة » فانط بلساتك 
غعانة والنه المت حت اول حرف ورد على لسانك بعد اسم الحلالة هو 
حرف «الصاده . واما الألف واللام فيختفيان في النطق » لاذا ؟ لآن أحديته 
وإلهيته خفية مستورة الحقيقة » وذلك لانه لا يدرك بالحواس ولا يقاس 
بالناس ؛ فَخفاؤه في اللفظ دليل على أن العقول لا تدركه ولا تحيط به 
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علما ؛ وأما إظهاره ني الكتابة فدليل على أنه بظهر على قلوب العارفين » 
ويبدو لأعين المحبين ني دارالسلام ؛ ثم ينتقل المتحدث الصوني إلى الأحرف 
الثلاثة الباقية من كلمة «الصمده ‏ أي بعد تأويله لما يكمن في الألف 
واللام من رمز له قوته ‏ فيقول إن حرف «الصاده تشير الى أنه سبحانه ‏ 
صادق وإن «الميم» تدل على أنه مالك الملك » وان كل ملك غير ملكه 
زائل » وان «الدال» معناها دوامه - تعاللى ‏ في ابديته وازليته (راجع 
كتاب «علم القلوب» تاليف : أبوطالب المكى » ص )15١‏ . 


الدين بن عربي في رسالة له عنوانها وكتاب الميم والواو والنون» ؛ فاسمع 
ما يقوله هذا الشيخ الجليل في رسالته تلك : يبدأ بحمد الله الذي اختص 
اهل المعروف (و يعي المتصوفة) بخصائص الااسماء وخواص الحروف 4 
فقد أراد الله تعاللى للحروف أن تكون أمة من الأمم ! ! أرجو القارئ أن 
عام هده لمان السعلة ني #للخسنام عواضى اقيق كزتها انيما سر 
أشياء بعينها » وللحروف كذلك خواص تحمل لكل حرف فاعلية في 
تبي الاحداش ناذا انا عرت الشر كرون له كدت كرون عازه الكوامة 
ف ا كلسسعت الا حرفت و15 غير لل خموعة ا قبا تسجادت اننانا ين 
المكليين. علنة والحدة ٠‏ كلا ء بل هي أقرب شيء إلى مجمع من أحياء 

وبشقل ابن حزق نهد -فاتيحة: اعدف هذه + إلى المولك .بآن: واستن 
الحروف وجودا 4 وأغطليديا شهودا 1 «الميم» و«الواو» ودالنون» المعطوفة 
اععاوها غال اطتلاووهاة سورد أن تقول" ان هذه العزوت الثلانة حب درق 
سواها ‏ هي الي إذا ما نطِمّت (او كيبّت) جاء كل منها من احرف 
ثلاثة » أولها مكرر في آخرها » ويتوسط بينهما حرف علة هوالياء في «ميم؛ 
والألف قي لاواوة والواو ي ونون» ؟؛ ثم يزعم لنا ابن ع ل أن حروف العلل 
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هذه وموينة سلطان وك الكرن ماله بد أن بكون» 6ن ونا ندرى. أن 
نكونة الوائل ولا وار موحدة في وميم) وتقزاف ولائوةه ؟ مدداه أنها 
إشارات لا ليس له أول ولا آخر ! ! «اعلموا ‏ وفقكم الله أن 
عرو سين" سرار الله تحال + والعلي بها بن أشرف العلوم؛ «ولتعلموا 
أن العلم بالحروف مقدم على العلم بالأسماء تقدم المفرد على المركب » 
ولا يعرف ما ينتجه المركب إلا بعد معرفة نتيجة المفردات الي تركيت 
عمهع 2 ١‏ 

58 (الواو) فهو حرف شريف له وجوه كثيرة وماخد عزيرة وهو 
اول عدد تام » فإن له من العدد ستة ؛ فأجزاؤه مثله وهي : النفت وخر 
ثلاثة » والثلث وهو اثنان » والسدس وهو واحد » قاذا جمعت السدس 
إلى الثلث إلى النصف كان مثل الكل ؛ فيعطي (الواو) - عند أصحاب 
الحروة دنا ديل التنة عرد العدو علق العددييق: ' كالف اع وويين بوم 
جر عل عدخيهم . . . قمن وقف على أسرار (الواو) نتزل به الروحانيات 
العلى تنلا شريفا .. .» (راجم «رسائل أبن عرلي» وفيه ست عشرة 


ولنقئ هنا وقفة قصيرة شارحة ؛ يقول ابن عربي في الفقرة الأخيرة 
السايقة 3 إن حرف «الواو» عو اول عذد تام لأن له من العدد ستة ؛ وهو 
بكم فى إل عيب عم الترقي دروف كانه عاننا لز طهار تون جلت 
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الحروف ؛ فالأبجدية مرتبة هكذا : ١ب‏ < دهو. . . . كانت ترقم 
الأحرف النسعة الأولى منها بالأرقام من واحد إلى تسعة بالترتيب » قالألف 
يقابلها العدد واحد » والباء يعابلها العدد اثنان . . . وهكذا حتى تصل إلى 
حرف الواو فتجد أن ما يقابله هوالعددٍ ستة ؛ وما قيمة ذلك ؟ قيمته هى أن 
العدد ستة هو أول عدد هتامم ؛ ومعنى التمام هنا هو أننا لو جزاناه الى 
أجزائه : النصف والثلث والسدس ء وجدنا أن مجموع هذه الأجزاء 
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دين كتهو يونم السدوو ا جز ال عقن كين كان وس و اليك 
المصري يقرأ على أغلفة الخطابات دائما كلمة «بدوح» بعد كل عنوان ع 
ويتساءل ها معناها وما سرها ولمادًا تضاف في آخخر العتوان على الغلاف ؟ 
فكاق عا لد نيا كاقة قن كه التصمرة ‏ الخروالهاةة لق اميل اله 
الككلافه: 4 قلا اليك 3 اأتهر كنا بدك © عر أن كيذه الا حرف اذو يع ++ 
نددوح اها قب عنات #الكسنه حم عكذا يبمون:القابلة مين التحروف 
والاعداد - الاعداد التاليه : ا ا 5 لم » وهى كلها اعداذ 
00000 
معاني الخير ؛ وقد كان مألوفا لنا كذلك ‏ أيام الصبا ‏ أن نجد الشعراء 
المادحين لذوي الحاه يحرصون على ان يجيء البيت الاخير من القصيدة 
بحي دل أرقام حروفه على اسم امور عر 4 بواعا د كوت فده 
الذكريات لادل بها على مدى تغلخل هذا الجانب اللاعمّل الذي تركه 
نايتف السلت الى اناق اللفوض عل المعداد الرهن». ١‏ 


ونعود إلى الفقرة الأخيرة من حديث ابن عربي عن حرف «الواو» 
زرف يكال نهدا السرقت :ربط : مفرعين اكات التعزوة بها تله 
الستة من العدد عند العددبين كالفيتاغوريين ومن جرى على مذهبهم» 
قلعل القارئ يلم بطرف من الفلسفة الفيشاغورية القديمة ‏ الي كان لها 
أنعد الاثر قيمن جاء بعد اليونان كالعرب وغيرهم ‏ وهي الفلسقة اللي 
ارادت تفسير الطبيعة بالرياضة » ولولا غلطة اصابتهم في الآساس » لحاءت 
فلسفتهم تلك اول صيحة نحو الفكر العلمي بمعناه في ايامنا » وهو فكر يرد 
قوانين الطبيعة الى صيغْ رياضية » أي أنه فكرٌ يرد الصفات الكيفية الي 
ندركها حواسنا من الأشياء إلى مقادير كمية ؛ وأما الغلطة الي اصابتهم 
في الأساس فضيعت عليهم سداد الفكرة » فهي أنهم وَخَّدوا في تصورهم 
بين «النمطة» في الهندسة و «الواحد» في الحساب ؛ قاذا كانت النمقطة يعادها 
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الواحد. ) وجدنا أن كل شكل: مخ اشكالن الكاتنات المكانية: يكن النظر 
إلى طريقة تركيبه من نقاط المكان » لنعلم بعدئذ العدد الذي يقابل ذلك 
التركيب . . . وليس المجال هنا مجال تفصيل ني هذا الموضوع ء واذا 
اراد القارئ فلير جع إلى اي كتاب في تاريخ الفلسفة اليونانية ؛ ويهمنا 
هنا الوقوف عند قول ابي ن عربى بأن حرف «الواو» عند أصحاب الحروف 
يتغاوك الكؤاسعة عنن أصحات العدد © وكاعا هو يريد يذلك أن يقول إننا 
نستطيع أن نفسر كائنات الطبيعة بأحد وجهين » فإما فسرناها با يقابلها 
من العدد كما فعل الفيثاغوريون قديما » واإما لجانا في تفسيرها الى ما 
بقابلها من الحروف كما يحاول هووسائر المتصوفة أن يفعلوا ؛ لكن القُرقَ 
بعد بين الخالتيت. © والمخالطة :هنا غلظة: > افتحاولة القيقاغوويين ميحاولة 
«عقلية» لأنها تلدمس في الأشياء جانبها «الر ياضي» الذي عمل على تكوينها 
كما هي يكرت 4 بواما ميداوته: هو واترايه إن يشنيس الظبيعة. بالحروف 
وأسرارها » فهي إنما تقع في صميم الصميم من اللامعقول » الذي يلتمس 
النتائج في غيرٍ اسبابها . 


هم ده 


لقد انصرف أسلافنا بكثير من جهودهم الفكرية نحو «الأولياء» 

و «كراماتهم؛ » حتى لقد اخذوا يفرقون بقدرة تحليلية ميزتهم في إدراك 
الفوارق الطقيقة الي تختلف بها الطواتف أوالمذاهب بعضها عن بعض © 
اقول إنهم أخذوا بهذه المٌُدرةٌ التحلملية فقون بين «النبوة» و «الولاية» ثم 
بالتاللى بين ومعجزات) أولاتك و «دكرامات» هؤلاء ؛ بل ذهيت بهم 
الموازاة بين الصفتين إلى حد أن جعلوا للأولياء «خاتما» (أو وختما») كما أن 
للأنبياء خاتماً هو محمد عليه السلام ؛ وواضح لي أن هذا الجهد الفكري 
كله عن آولة إلى خرف نهنا تكن أهبعه وعطوزتة بالشية لأبلافنات 
فلم تعد بنا حاجة إليه اليوم إلا في حدود المشوقين الى دراسة التواريخ 
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للدرامة ذاتها ؛ وستختار كتابا نقف عنده ليكون سبيلنا الى توضيح الفكرة 
لتفهم بعد ذلك وجهة نظر مؤيديها ووجهة نظر معارضيها من بين السلف 
انفسهم » ودع عنك المعاصرين . 

منختار وكتاب ختم الأولياء» للحكيم الترمذي (تحقيق عثمان 
القرن 0 0000 (الثالث المجري) . 
حيا » فكان مما قاله عنه : وكان الشيخ الترمذي قد عمد النية في أول أمره 
على الرحلة لطلب العلم في رفقة اثنين من إخوانه » وني أثناء ذلك مرضت 
امد و تعالية الع نا ري 1 ان امراة مفية ةا لضان ,1 ناو لمعن عي :0 
وإنك المتولى لأمرى » فإلى من تكلني وتذهب ؟ فنالت هذه الكلمات من 
نفسه » وعدل عن الرحلة » ومضى زميلاه قي سبيلهما . 

ثم مضى على ذلك بعض الوقت ؛ فبينما كان ني إحدى المقابر ؛ 
بكي بكاء شديدا ويقول : هأنذا قد بقيت جاهلا مهملا » وسيرجع 
اصحابي وقد حصلوا على على العلم » إذا به يرى أمامه ‏ فجأة ل شيا 
مشرق الوجه » فسأله الشيخ عن مر بكائه » فأفضى إليه الفتى بحاله ؛ 
0 ار ل 
0 الشيخ هو «الخضر» عليه السلام ! 0 إتما حصل عل هذا يبركة دعاء 
أمهع ا ود من مقدمة . عثمان اسماعيل يحيى لكتاب «ختم الاولياء» 
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وكذلك ترك الترمذي بخط يده صحائف هامة كتبها بنفسه عن 
تربيته الروحية والعلمية ؛ وإنها لوثيقة هامة من أي زاوية نظرت اليها ؛ 
فهي أوثق ما نقرؤه عن حياته » ثم لعلها أن تكون أقدم نص تعرفه عن 
حياة رجل من رجال الفكر الاسلامي مكتوب بخط يده ؛ نعم إنها ترجمة 
ذاتية شديدة الايجاز » إذ هي لا تجاوز بضع صفحات ؛ ولكن الذي 
استوقفني منها يصفة خاصة هي الأحلام اللي أخذ يرويها عن زوجته والبي 
كانت تراها في نومها عن حياة زوجها » ففيها لوحات تصويرية بديعة من 
الناحية الفنية » وأما قدرة الرزوجة على كشف حجاب الغيب في رقاها » 
فذلك أمر كان مقبولا في عصره » ولكن علم النفس اليوم قد:قال في ذلك 
كلمته . 

ولكن فيم كنب الكاتب الصوفي كتابه وختم الأولياء» ؟ لقد كتبه 
ليوضح به فرقا هاما بين صنفين من «الذوق الصوثي» ٠»‏ ولقد وضع لنا 
معيارين مختلفين نقيس بكل معيار منهما صنفا من ذينك الصنفين دون 
الأخرع احذعا حو سار الصدق: رالا هو عار النة4 4 اما أوكلننا 
فيستخدم حين يكون النشاط الروحي قائما على أساس من عمل الانسان 
ومكابدته وجهاده » وأما الآخر فيكون حين تجيء الفاعلية الروحية الي من 
غانيا ام كرون اضرف عالط عن كراعات. :زمه الرجردا من الله فاه 
بغض النظر عما قد يبدو لنا من عمله الظاهر وسلوكه الملحوظ ؛ ففي هذه 
الحالة الثانية تأتي الهداية الريانية إلى من حص بِالمدّة الالية » عن طريق 
الصلة المباشرة التي لا تحتاج إلى مراحل وسطى على الول أن يجتازها . 

عن المعيار الأول الذي هو معيار «الصدق» -- يقول الترمذي إن 
طريق السير أمام السالك ذات شعيتين » شعبة منهما ظاهرة والأخرى 
باطنة ؛ وهويريد بذلك أن يقول إن هنالك قيدين » أوالترامين » لا بد أن 
براعيهما من أراد بلوغ منزلة الولاية عن طريق عمله ؛ فمن حيث الظاهر 
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يق" ال اذ تتسحوا ركه و كانه النعروي كافك ارتمفص الكل الوه 
يي ريع فلك ند ف تقاطه لبذ بعر و تور يه ديف 
17 الجادّة المرسومة » وبهذا تنسجم الإرادة مع الفعل في اتساق يسلكهما 
معا في إطار ما قد احلّه الشرع ؛ لكن ذلك القيد المفروض على السلوك 
الظاهر لا يكفي وحده » بل لا بد أن يضاف إليه رقابة باطنية شديدة 
تراقب النفس من داخل » وتراجع نزواتها لتصحح ما انحر ل منها ؛ 
بعبارة اخرى واضحة نقول إن الترمذي بهذين القيدين معا ٠‏ لا يكفيه 
أن يسلك الانسان السلوك الصحيح الذي لا تشوبه شائبة من خطأ » على 
عل تدلو كيواته من الدااخل ها لا رركي سدع دكت ليد الا 
وف الامان :ماعن مدو أن اناد عل الدرفا نع أو غير ذلك » ثم 
برسل الحبل على غار به لخياله من الداخل يشبع له في احلام يقظته ما قد 
حرمه على نفسه في بقظته الواعية المتجلية في سلوكه الفعلي ؛ لا » لا يكفيه 
ذلك ٠‏ بل يشترط لمن اراد يلوغ منزلة الولابة التزام الجادّة المشروعة 
ظاهرا وباطنا » سلوكاً وأحلاماً ؛ وبهذا يروض أعضاءه على أحكام 
«العبادة؛ كما يروض نفسه على شكون «العبودية؛ . 

ولعمري إنه لَتَل أعلى من.الأعلى » ولا عجب أن رأينا الترمذي نفسه 
تزتافيه اعد الرية ق: قئزة الأقنان كل اتحقيق عنذا: الذي بطل ينه + 
بل إنها لريبة تساور المتصوفة جميعا في معظم الأحيان » إذ يكادون 
يوقنون -- كما أيقن الترمذي ‏ بأن الانسان الطامح في سلوك هذا الطريق 
لا بد مغلوب على امره بضغط طبيعته البشرية ؛ فيسلك من مراحل الطريق 
ما يسلك » ويعلو في مذار جه ما يعلوء لكنه قمين في اللحظة بعد اللحظة 
لاعن كر عنارة بحكونه نوو اطزكة الند ا دو ادق ها كر ون لس و 
لز راتس كاري ا بجعا وك در ظ 

فبينما تصطرع في أنفس «الصادقين» نزعات وتزوات ورغبات 
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وشهوات ؛ يغالبها فيغليها وتغلبه » حتى ليندر جدا أن يخرج «الصادق» 
من معركة النقائض تلك بنصر حامم لغاياته العليا على مطالبه الدنيا » ترى 
صاحب «النعمة الالهية» ‏ يفضل عون الله وجودة ورعايته وهدايته ‏ 
محفوظا من الرّلل دائما وبغير جهد مبذول ؛ قاذا كان «الصادق» مثملا 
بقيود الضرورات المادية » فإن «صاحب المثّة» متحرر من تلك القيود ؛ 
إن «الصادق» فرد تحيط به لوازم الوجود المادي المحدودة بحدود المكان 
الذي هو فيه والرزمان الذي ينخرط قي مجرى حوادثه ٠‏ واما و«صاحب 
المئةه فهو ذات لا تتقيد بحيّز مكاتها ولا بحوادث زمانها » ومن ثم ففي 
مقدورها الفكاك من قوانين الطبيعة المادية كلها والسبح في سماء المطلق بلا 
حدود ؛ إن ارتل من العنت» الأول وا دق وأنا الر جل 0 الصنف 


الثاني فهو وصديق0 5 


ترى هل هناك فارق بين الأولين والآخرين ني أسلوب الحياة ؟ أم أن 
أولتك يشبهون هؤلاء فيما ينظر الناظرون ؟ : جياه الات ارق احبعا بره سم 
ترمذ ؟ قالأولون ‏ في الحياة الروحية ‏ شأنهم شأن العاملين الأجراء 
ف التحناة للدي النيعه تر دين الات :ياتا هذه الدنا من خفلون 
ونصب أعينهم الجزاء المباشر يتقاضونه على عملهم ؟ هكذا أيضا «أهل 
الصدق» من الصوفية » فهم يجاهدون أنفسهم ابتغاء منفعة » ان لم تكن 
عاجلة فهي آجلة ؛ أي أنهم لم يخلصوا العمل لله وحده » أو لوجه الله 
الكريم ؛ ولا عجب أن تراهم منكبين على الفعل ينشطون به » فيصوب 
أبصارهم نحو الأرض » لا يشخصون بها إلى سماء التأمل المحض أو 
المشاهدة الخالصة لوجه الحق ؛ ولا كذلك «الصديقون» المنعم عليهم 
بالمنة الالحية » فهم ‏ كما يصفهم العرمذي ‏ الأحرار الأوفياء النبلاء ‏ 
لا بغية لهم إلا ان يتحرروا تحررا تاما من ربقة الفردية المحدودة الضيقة » 
ليوجهوا أرواحهم نحو الحق وحده ثم لا يريدون عن ذلك جزاء » لانه 
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هوا اانه الوا الاو 

ومؤدى هذا كله عند الحكيم الترمذي - أن «الولاية» إلهية لا 
إنسانية » يوهبها صاحبها من لدن عزيز حكيم » ولا يكسبها بقعل يؤديه ؛ 
فالخطا اقحش الخطا ان تقيس ولاية الأولياء بمقابيس المنطق البشري ) 
فهذا المنطق خاص بحياة الانسان هنا على هذه الأرض » لكنه لا يجدي 
موق لو يها لوو ده ال وو ده دمج شاف ان در تضة اه 


ولآ يفوت الرمدى أن نقازة ين #التووة و والولايةو.. فقول»ما فعناة 
إن رمالة النبوة الحية لغرض يتصل بحياة الناس » ولذلك كان النبي أو 
الرسول إمما يتلقى الرسالة من السماء لبيلعها الى الشي > وما حا داري 
المعجزة لتكون برهانا أمام الناس على صدقها ؛ أما الولاية فهى الا ةن 
لكنها خاصة بصاحبها » وتحمل صدقها في ذاتها 2 جاءت النبوة 
لامع 0 المرهان » قالولاية «هى؛ البرهان . 

على أن الترمدي قد بعك «الصادكين» وو الع اها أولياء ٠‏ لكنه 
يظل يفرف بين المجموعتين » إذ يفرق بين من يسميهم أولياء حق الله (أي 
شرعه ووصاياه وأوامره) واأولياء الله ؛ وسنضع بين بدي القارئ النص 
الاني رع كلام الترمذدي 04 ليسمعه وهو يبرسم تلك الحدود المارقة اس 
|| نفين : 

«أما ولي حق الله فرجل أفاق من سكرته فتاب الى الله تعالى » وعزم 
ورجله » وبطنه » وفرجه » قصرفها من باله ؛ فهورجل يؤدي الفرائئض 
حافظل للحدود 0 لا يشتغل بشىء غير ذلك ؛) بحرس, هذه الجوارح حتى 
لا ينقطع الوفاء لله تعالى بما عزم عليه » فسكنت نفسه وهدات جوارحه ؛ 
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ران الوا دا عون صل خط مطيم ٠‏ لأنه وجد نفسه بمنزلة شجرة 
قُطعت أغصانها والشجرة باقية بحاها ؛ فما يوْمنه أن يغفل عنها قليلا فاذا 
الفجرة قد عدت ها اعصانة كما كاف يديا تكلا تتلدها تخريج. مكانها 
مثلها ؟ فقصد الشجرة ليقطعها من أصلها ليأمن من خروج أغصانها ع 
فقطعها » فظن أنه قد كفى مونتها فاذا أصلها قد بدت منه أغصان ! 
فعرف أنه لا يخلص من ثرها دون أن يقلعها من أصلها » فاذا قَلَمَها من 


فلما نظر هذا العبد الى جوارحه قد هدأت التفت إلى باطنه © قاذا 
نفل مره بشهوات هذه الجوارح ؛ فقال : إما هي شهوة واحدة » 
يح لي منها بعضها وَحُظِرٌ عل بعضها » فأنا على خطر عظيم ! أحتاج 
أن أحرس بصري حَتى لا ينظر إلا المباح » فاذا بلغ المحظورٌ عليه أغمض 
عضن ؛ وكذلك اللسان و جميح الجوارح ؟ هَاذا غفدت 7 عن 
الحرامة رَمَنْني في أودية المهالك ؛ فلما وقع في هذا الخوف » ضَيَتَ عليه 
المخافة جميم الأمور » وحجزته عن الخلق » وأعجزته عن القيام بكثير 
اسوك ورك ب رن وبا انق ا ارود د عد 
وخوفا على جوارحه من نفسه الشهوانية . 


فقال في نفسه : كد اشتغل قلبي بحراسة نفسي في جميع عمري » 
لح قر ان ار وووممان له رود لود ون لاو اللي ده 
الأدناس ؟ فإن أهل اليقين يصفون من قلوبهم أموراً أنا خلومنها » فْقَصَدَ 
طهر الباطن بعد ما استقام له تطهير الظاهر » فعزم على رفض كل شهوة 
في نفسه لذه الجوارح السبع » مما أَطَلِقَ أو حُظِرَ عليه » وقال : إتما هي 
شهوة واحدة ؛ تل لي في مكان وت عل في مكان » فلا خلاص 


فاقترقت الارادة هنا : فمنهم من صدق الله في رفضه . . . لينال 
ما وعد الصادكين من ثواب جهدهم ؛ ومنهم من صَدَقٌ الله في رفضه ليلقاه 
بخالص العبودية غدا » فتقرٍ عينه بلقائه ؛ ففتح لهذا الطريق إليه » وترك 
الآخر على جهده واقتضائه ثواب الصدق يوم لقائة: :+1 كانا الذي 8 له 
الطريق اليه » فهذا الذى ذكره في تنزيله : «والدين جاهدوا فينا لنهديتهم 
سبلنا» ( كتاب ختم الاولياء » ص ١١7‏ ل ا 

عه 

إن كاتب هذه الصفحات ليجد محالا عليه أن يقاوم شعور الرفض 
الدلوع يقابل نه من هذا لوقت كن الؤلأة والأوتاء ,لكمه ف لوقت تسد 
بحس بضرورة أن تكون بعض الصفات الي ميزوا بها الأولياء ‏ بقسميهم 
عند سكي ترمةاحت مادج مل لق آراف أن اسلو كقينة عق ستغري اللررة 
والحوى حيثما يتطلب الأمر تعردا وتنزها وموضوعية نظر ؛ فلكم يود هذا 
الكاتب ان ننقل تلك الصفات العليا من «اولياء؛ بالمعنى الذي يجعلهم 
فئة تعطل قواتين الطبيعة بقوة «الكرامات» » إلى «اولياء» عمعنى «العلماء» كما 
نفهم هذه الكلمة اليوم ؛ فهؤلاء ‏ على خلاف أولئك يكشفون الحجاب 
عن تلك القوانين » لا ليعطلوها بقوتهم » بل ليستخدموها في منفعة الانسان 
ورفعة شانه ؛ فمن ذا لا يتمنى لجماعة «العلماء» ‏ ولنجعلهم هم 
«الاولياء» ‏ أن يقيدوا سلوكهم اد هم في ميادين الببحث العلمي تقييدأ 
لا يحيد بهم عن جادة الصواب ٠»‏ فيتعقبون أمور الواقع كما تقم لا كما 
يشتهون لها أن تقم ان يراقبوا ضمائرهم العلمية من_الباطن مراقبة 
تضمن لطا اليقظة الدائمة في حراسة أصحابها حتى يأمنوا الضلال .؛ من ذا 
اام هم مثل هذه الحياة المتحررة من الضرورات المذلة للاعناق ١‏ 
دون ان يكون بهم حاجة ‏ من اجل تحقيق هذه الغاية الشريفة ‏ إلى 
اقتلاع الفطرة اليشرية من جذورها كما يريد الحكيم النرمذي وغيره من 
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رجال التصوف ؟ 

وفيما بل وقفات قصار نقفها مع بعض هؤلاء الرجال » محاولين أن 
نبدل في اذهاننا' معنى «الولاية» كما أرادوه لها » وهو ان يفك الولي عن 
نفسه قيود الطبيعة وقوانينها ليحركها كيف شاء ويجمدها كما رغب » 
ليصبح المعنى الجديد «للولاية» خلافة لله تعالى في الأرض تتمثل في جماعة 
الباحثين الدارسين العلماء وهم يكشفون الستر عن حقّيقة نواميسها ليملكوا 
قي أيديهم زمامها شيكا فشيئا ؛ قاذا راينااحد المتصوفة الاقدمين 
كالطجويري كما سوف نرى ‏ يقول عن «الاولياء» إنهم «اببركة 
حلولهم نمطر الحماء وورعاه حاتي لت اتروع من الأرض وبدعائهم ينتصر 
المسلمون على الكفار » تبدل المعنى في اذهاننا ليصبح : «إنه بعلم العلماء 
تمطر السماء حتى لولم تكن الظروف الطبيعية مهيأة لتزول المطر » وذلك 
بكونهم يرَكُبون اللخ الطرواف: المواية. زر كبا وايتتتونهاإضاء 4 وبعلم 
العلماء .ينيك الزرع تمن الأرتضى منت .ولو :تكن لننيث نكا إذابعي رركت 
لطبيعتها » وذلك بتسميدها وباستخدام الوسائل الي باتت في مقدور العلماء 
في عصرنا » والثي مكنتهم لا من إنبات الزرع في الأرض الجرداء وحدها » 
لمعن من انبات رع قْ الخواء وعلى سطح الماء ... » مثل هذا التيديل 
لعق ه الولاية » يتيح لنا أن نحافظ على المثل الخلقية العليا الي قيلت قُ 
« أولياء » المعنى القديم لتقال ني « أولياء » المعنى الحديد . 


والآن فلننظر في يعض ما قاله المتصوقة في الولاية والأولياء : قال أبو 
عنّان المجويري ( في كتاب و كشف المحجوب » ترجمة تكلسون ع 
ص )51١-55١‏ : 

«اعلم أن أساس التصوف والمعرقة قائم على الولاية » وقد أكّد هذه 
الحقيقة كل الشيوخ وإن اختلفت عباراتهم في ذلك » وواضح أن الحجويري 
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يشير « بالمعرفة » الي أساسها « الولاية » بمعناه » لا معرفة الوسائل التي ننزل 
بها المطر وننبت الزرع ونقاتل الأعداء » بل معرفة لله عز وجل بالصورة الي 
تصورها المتصوفة ؛ وليس بعنيني هنا في كثير أو في قليل أن أجادل المتصوفة 
فها يزعمونه لأنفسهم من « معرفة ٠‏ هذا هو نوعها » وإما الذي يعنيني هو 
انه على قفرض انهم صادقون فما يزعمون لنا ‏ فلا فائدة لنا نحن بي 
الانسان من ٠‏ معرقتهم » تلك ؛ إنها معرفة مفيدة ‏ ريما لصاحبها المنصوف 
لآنها تضعه في حالة يرضى با عن نفسه حينئذ » واما سائر الناس في كل 
جوانب حيا هم فلا يتغيرون قيد شعرة بمعرفته تلك . 

وتمعضي مع الهجويري في حديثه : « قاعلم أن الول هو لفظ جار على 
الذكه االنافى :1 واف 21 القر انث دوزمو لوو فدهلل قر أن اله 
تعالى اختار له أولياء اختصهم بصحبته » واختارهم حكاماً لملكه » ومنحهم 
أنواع الكرامات . وطهرهم من فساد الطمع ومن وساوس النفس والهوى ‏ 
وجمم مع أفكارهم فيه ومعرقتهم به ؟ كان نوا فها مضى - وهم الآن كذلك . 
واناها جاع الله اروم القيانة لأن الله فضلهم على غيرهم وإ 
ارو القازق يترا النازة التتابقة وق ذهنه أن الحديث إثها ينصب اليوم 
على علماء الرياضة والطبيعة بكل ما قد تفجر في حياتنا من أسباب العيش 
عل ايديينع ؛ فسوف يرى عندئذ أن الذي تغير بيتنا وبين من يصمهم اهجو يري 
إعما هو أفراد الفئة التي تمخصها بالحديث » وأما إطار القيم الذي نضعهم فيه 
فباق اليوم كما كان في الأمس » و يمثل هذا نتصور ارتباط الخديد بالقديم ؛ 
إنثا اذا قرأنا العنارة البابقة عل اضوء :النين القديد ع 'قلنا إن اش تعمالى اختار 
له علماء الحمهم سداد البحث والنظر حتى ليجوز القول با نهم - بحكم ما قد 
اخترعوا وكشفوا ‏ هم الحكام الحقيقيون وإن لم يجلسوا على عروش الحا كمين ؛ 
فقد منحهم الله القدرات الي مكنتهم ما بلغوه » وطهرهم من فساد الطمع 
ومن وساوس النفس والهوى » وجمع افكارهم فيا تتجلى فيه قدرة الحالق 
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عز وجل من نواميس الطبيعة عا فيها من معختلف الكائنات . 


ونستانف النظر في كلام الحجويري ؛ فهو بعد أن طرح وجهة نظره 
الي يقول إن المعتزلة والحشوية فريقان يخالفاته فيها » فأما المعتزلة فلكونهم 
يقصرون المفاضلة بين مسلم وغير مسلم » أما ضمن جماعة المسلمين فلا 
مفاضلة » ومعنى هذا أن الأولياء لا يفضلون سواهم من المسلمين ؛ وأما 
الحشوية العوام » فيقرون بأفضلية الأولياء على سواهم من المسلمين ٠‏ لكهم 
يدّعون أن ذلك كان فيا مضى حين كان أولياء » إذ لم يعد لهم وجود ؛ 
أقول إن الهجويري بعد أن طرح وجهة نظره إزاء وجهات نظر المعارضين » 
طفق يؤكد امتياز الأولياء » فلقد جعلهم الله تعالى و حكام هذا العالى ) 
وجعلهم لا يتبعون حواسهم » فببركة حلولهم تمطر السماء » وبتقاء حياتهم 
ينبت الزرع من الآرض » وبدعائهم ينتصر المسلمون على الكفار » وهم 
ليسوا معصومين من الذتب - لأن ذلك للانبياء خاصة ‏ ولكنهم محفوظون 
من الفتنة بالولاية ... » وقد سبق لنا التعليق على مضمون هذه العبارة . 

ولا كافك المواونة نينف الأنياءة و « الأولياء » موضوعاً يشغل اهتامهم 
كاده الع جوري اميق وار فيا 5 عهالة و صلم التي الصدرفية 
بوجه عام يفولون : إن الأولياء في كل وقت وعخال اقل بوقة مع الابياء : 
وأن الأتبياء أفضل من الأولياء » لأن نهاية الولاية يداية النبوة » وكل ني 
ول 6 فى الأرقا» اندرا كناف ودوالات نكالو كاتما مق الهنات 
الأتنانية غ والأولباء كذللف فى يقن الأرقات .دع 


وهاك صوفياً آخر من الأعلام » هو شهاب الدين بحي مبروردي » 
الغيب ؛ وسوف ترى فيه حديثاً هو أقرب ‏ من حيث المضمون ‏ إلى 
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ا ا ل ل ا 

دين لاض الى ته با القس راع ي أن نتابع الخط الو جداني التصويري 
ثم نبحث له في عالم الواقم عن خط يوازيه » فر يما اعطيناه عندئذ قيمته 
اللعقيقية نا :يوام اذا حلب اكاننا تيك :ا عه ماضن الل متنا بعتا 
عن تلقيّ الغيب كيف يكون عند من كتب الله لهم أن يتلقوه من أوليائه ‏ 
فلن يكون ذلك منا إلا مشاركة له قي دنيا « اللامعقول » الى اختارها لحياته ؛ 
يمول : 1 

«وما يتلقى الأتبياء والأولياء وغيرهم من أمور الغيب ٠»‏ فإنها قد ترد 
علبوع. قي .امنظر مكتوبة » وقد ترد بسماع صوت .. وقد يشاهدون ضور 
الكاين » وقد يرون صوراً حسنة إنسانية تخاطبهم ‏ في غاية الحسن- فتناجيهم 
بالغيب . وقد يرى الصور الى نخاطب ٠»‏ كالتاثيل الصناعية » في غاية اللطض 

ا بع ما برى في المنام من اللحبال والبحور والأرضين والأصوات العظيمة 
والاشيخا صن - كلها مُث قايمة ؛ وكذا الروايج وغيرها ؛ وما يُرى من الجبل 
والبحر صريحاً في المنام ‏ الصادق 5 الكا دقنب كب نعيقا الدماغ 3 
بعض تجاويفه ؟ وكما أن النايم وتحوه إذا انتبه فارق العالم المثاللي دون حركة 
ولم مجده على جهة منه » فكذا من مات عن هذا العالم يشاهد عالم النور دون 
حركة وهو هناك ؛ ( من كتاب و حكمة الاشراق » للسبروردي » ص "1١٠‏ 
ب .)4١‏ 

هكذا يريدنا السهروردي أن تميت أنفسنا عن هذا العالم » فالعين لا ترى 
والأذن لا تسمع ... لبتاح لنا عندئف أن نشهد عالم النور ! ! وها هنا يسرح 
00 وضروب الصوت الذي نشاهدها هناك أو نسمعها » فاسعم : 


د اعلم أن النفوس إذا دامت عليها الإشراقات العلوية » يطيعها مادة 
العالم ( !! ) ويُسمع دعاؤها في العالم الأعلى . 


وإخوان التجريد يُشرف عليهم أتوار » وها أصناف : 

تون نارف - يرد على أهل البدايات - يلمع وينطوي كلمعة بارق لذيذ ؛ 
ريردعل يرهم افا نور بارق أعظم منه 3 وأكنية نف باليزق ... وربا 
يسمع معه صوت كصوت رعد أو دوي في الدماغ . 

ونور وارد لدذيذ » يشبه وروده ورود ماء حار على الراس 

ونور ثابت زماناً طويلاً » شديد القهر » يصحبه خَدَرْئي الدماغ . 

ونور لذيذ جداً » لا يشبه البرق » بل يصحبه .هجة لطيفة حلوة يتحراء 
نقوة المبحة + 

ونور محرق يتحرك من تحرك القوة ... وقد يحصل من سماع طبول 
وأبواق امور هايلة للمبتدئ .. 

ونور لامع في خطفة عظيمة يظهر مشاهدة وإبصاراً » أظهر من الشمس 
لذة مغرقة . 

قوق راق لنائة هذا :4 يد كانه متيل بشعر الرأس زماناً طويلا 

ونور 0 6 قيضه مثالية نراءى كت قيضت شعر راعة وجره 
ددا وله 03 ره 


ونور مع قيضة تتراءى 5 مسب كن سن الدماغ . 

ونور حرق من لعن عل سبع الروج العمان ٠‏ فيظهر كانه در 
بالبدن شيء » ويكاد يقبل روح جميع البدن صورة نورية وك لايك سعدا 

ونور مبدؤه في صولة » وعتد مبدثه يتخيل الانسان كأن شيئاً ينهدم . 

ونور سائح يسلب النفس . 

وتو تخل مغه تقل لأ بكاةيطاق:: 

ونور معه قوة تحرك البدن حتى يكاد بقَطع مفاصله . 
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وهذه كلها إشراقات على النور المدبر » فتنعكس إلى اليكل وإلى الروح 
النفساني ؛ وهذه غايات المتوسطين ؛ وقد تحملهم هذه الأنوار فيمشون على 
الماء والهواء ... ؛ ( « حكة الاشراق ؛ للسبروردي » ص 709 وما بعدها ) 


اذا تسمي كلاماً كهذا إلا أنه اعراقق لفظ قد توحي بحالاات 


ولننظر في للحة مما يقوله ابن عرلي بي رف الأولياء » » ذاكرين 
كيف نثأت عند بعضهم الفكرة ة بأن نمة تسلسلاً من أولياء » ينتهي بولي 
يكون خاعاً لهم » ولا يكون بعده ولي » ؛ على غرار ما يقال عن ٠‏ خاتم الأنبياء) 
إنه لا نبي بعده ؛ يقول ابن عر بي : 

قورز اع و ادق م يدانه زمر اتلك وكزة يتلك؟ تمتتلقة #ببواننت مر انه 
في رؤيته أسماءه وظهور أحكامها » وليست سوى عينه  »‏ أي أن الصوتي 
الذي يرقى تجهاده إلى أن يتحد بالله » إتما يرى نفسه إذ يراه » كما أن الله 
ارت سبحانه د يرئ اسقاءة ال هن تحقيقته © .مشبقلة ىق ذلك :الضوق: ) 
فكل من الذاتين ترى صورتها بي الذات الأخرى ... وممضي ابن عربى في 
الحديث فيقول : «... منا من جهل في علمه فقال : والعجز عن درك 
الإدراك إدراك ؛ ومنا من عَلِمّ فلم يقل مثل هذا وهذا أعلى القول ‏ بل 
اعطاه العلم السكوت » ما أعطاه العجز » وهذا هو أعلى عال بالله » وليس 
هذا العلم إلا لخاة تم الرسل وخحاتم الأولياء ؛ وما يراه اميا تارمل 
إلا من مشكاة الرسول الخاتم » ولا يراه أحد من الأولياء إلا من مشكاة ة الولي 
الخاتم ؛ عق إن الرسل لايرو سامت زاروت الأنهق تشكاة ة خاتم الأولياء » 
١‏ مكدر امريه البوه ريا - تتقطعان والولاية لا تنقطع 
نذا مد #ويستتوففتا فى هده الاسطر : بعض العالم الى تحتاج منا إلى تعليق ؛ 
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ففيها موازنة لطيفة بين رجلين » أحدهما قد جهل ما أراد العلم به والآخر قد 
علم ؛ ولكن أولهما على جهله قد يرى في موقفه شيئاً من إدراك » لأن علمه 
بانه قد عجز عن درك ما أراد إدرا كه هو في حد ذاته ضرب من الادراك ؛ 
وأما ثانبهما فهو وإن يكن قد بلغ مرتبة العلم بما أراد العلم به » فهو يسكت 
عن كل قول » لكن سكوت الذي علم لا سكوت الذي عجز ؛ وهنا نلاحظ 
أن مثل هذا العالى الصامت هو عند ابن عر بى ‏ « اعلى عالم بالله » » وإن 
رأياً كهذا ليدل وحده على أن المتصوف فرد قد ينفع نفسه بما يكون قد ارتقى 
إليه » لكنه لا ينفع الناس ؛ هو فرد وليس هو بعضو في جماعة ؛ إن مثل 
هذا العالم الصامت لا يضع حجراً واحداً في بناء الحضارة أو أي بناء العلم ؛ 
حتى إذا أخذنا بتعريف العلم الذي ورد عرضاً في الأسطر السابقة » وهو أن 
العلم علم باللّه ؛ لأنه سيظل علما منحصراً في شخص من عَلِمّه » لا سبيل 
ل اتققاله ممه الى سواه ولق كان المتقول وهو داكن وق كر العتالاات 
؛ قول » ينضبط ببعض الضوابط الى تجعله معقولاً » فلا بد أن يكون الصمت 
في حالة العلم داعينا يكن العام هو قمة ٠‏ اللامعقول » ؛ إننا تكتب 
هذه الصفحات هيدف رئيسي قو أن كر نان عكرت احذة من براقا + 
وبد بى_أننا لا تأخذ شيئاً عن رجل و صامت ؛ لم ينطق بكلمة حتى وإن 
عل 1 كر يما لف رايط تالت عل الققرة ان أررةثانها ٠‏ ريغي أن الل 
بالله الذي هو موجب للصمت عن الافصاح به » « ليس إلا لخاتم الرسل 
وخاتم الاولياء » وإنه ليتعذر علينا تصور « الرسول » صامتا عن علم » إذ 
فم تكون ‏ الرسالة » إذن ؟ وكذلك الأمر بالنسبة ؛ للول » ؛ ومع ذلك فابن 
عر بى يقول ‏ ما يقوله كثيرون جدا من المتصوفة ‏ بان سائر الاتبياء والرسل 
إتما علموا ما علموه عن طريق خاتم الأنبياء » وكذلك الأمر بالنسبة لجميع 
الاولياء فهم اا استمدوا مواهبيم عن طر يق خاتم الاولياء ! اما كيف الخد 
السابق يي الظهور عن اللاحق » فتفسيره مستند إلى حديث ينسب إلى النبي 
عليه السلام » وهو : ٠‏ كنتتنبياً وادم بين الماء والطين » أي أنه خلق نبياً 
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قبل ظهوره ف لحظة معينة من التاريخ » على حين أن غيره من الأنبياء ما كان 
نبياً إلا حين بَعث ؛ وكذلك الأمر بالنسبة للأولياء وخاتمهم ؛ فخاتم الأولياء 
هكذا يقول ابن عر بي في النص الذي ننقل عنه ‏ كان ولياً وآدم بين الماء 
والطرق ب قرم فق الأوليات هناولا الاتينة العفييله كران ارا 
( راجع « الفص الشيثي ه من كتاب « فصوص الحِكم » لابن عربى ) . 


لكم اشعر 0 حر بلطيف جو اللو ابيدا من أعلام القدماء 
يتصدى لمثل الحديث الذي اوردناه عن ايخ عووتن 1 عن الحكيم الترمذي 
ا غير هما باللفتيك 34 ولو من وجه واحد دون سائر الوجوه 4 فاك ذلك وحده 
لكفيل لنا بجواز التفنيد على إطلاقه ع في هذا الوجه الواحد أو قا عر م 
التكرة قلعت ١‏ كدت محادعا للقارعة اذا كلك ف »صر ائفة ناما بان دود 
م فط ولا تسا حو ري راان الصوفية هؤلاء 
نفعا اقل تفع لنا » اللهم إلا إذا اخذناها ماخذ التعبير الشعري الذي ينفض 
فيه صاحبه ما تعتمل به نفسه بطر يقة الشعراء » وعندئذ لا يذل القول الا 
ع ضاتعية برواما سار الناس قلا تقع عليهم تبعة القبول . 


لقن املفك ران عر عدو يدي التار نوعو انفحاول ورادة نا كدي 
عن : الأوياء » قراءة عصرية » فنقهم كلمة ٠‏ الأولياء » على أنها تعني اليوم 
علماء الرياضة والطبيعة والدراسات الانسائية كما تفهمها الآن ؛ ومبرر ذلك 
عندي هو 5 ادا كان أولياء الماضي وسيلة معرقة بألله حتى وت جهل 
طاقنهم وطاقتنا » فوسائل معرفتنا الوم عم البلماء ؛ لكني إذ أقترح هذه 
المحاولة في :الفهم لينساب قديمٌ في جديد » فإني لا أجد ني اقتراحي هذا 
مكاناً لما أسموه « يخاتم الأولياء » لأن العلماء لن يكون لهم خاتم يسدٌ الطريق 
غل سواه 


فيه 


ومنانت قا عل امظرا يق « ابن تيمية » يتصدى فيها بالتفنيد لفكرة 
و خاتم الأولياء » مما لا يحعل في موقفنا بدعاً منكوراً ؛ يقول : 


«... إن دعوى المدعي وجود خاتم الأولياء باطل لا أصل له ؛ ولم 
يذكر هذا احد من المعروفين قبل هؤلاء إلا ابو عبد الله محمد بن على الترمذدي 
الحكيم في كتاب « ختم الولاية » ابولق كر ا فا لكا ما حر خا 
وغلط مخالف للكتاب والسنة والإجماع ؛ وهو رحمه الله تعالى ‏ وإن 
كان فيه فضل ومعرفة » .. . في كلامه من الخطأ ما يحب رده ون أشنعها 
ما ذكره في ختم الولاية : مثل دعواه فيه أن يكون في المتأخرين من دَرَجَنْه 
عند الله أعظم من درجة أبي بكر وعمر وغيرهما ؛ ثم أنه تناقض ف موضم 
اغن + الاعدك عن عضن الثاين' أن و الول متمكوة: قروا عن اناهن © 
فابطل دلك واحتج بابي بكر وعمر » وقال : «يلزم هذا أن يكون ( أي 
الول المعتزل ) أفضل من أبي بكر وعمر #واطل ذلكادية. عو اوشبلاواي 
هق الخلا الحكم الترمذي ) 7 د تم 0 ؛ الذي يكون في 
آخر الزمان » وتفضيله وتقديمه على من تقدّم من الأولياء وأنه يكون معهم 
كخاتم الأنبياء مع اليا ٠‏ وهذا ضلال واضخ ؟؛ فان أفضل اولناء 0 
عله الامة: أبو بكر وعمر وعنان وعلى علي وأمثالهم م من السابفين الأولين 0 
المهاجرين والانصار ... ولفظط اكات الارلاضا برط كلق سارو 
علق الأمة ولا ليا او 3 كر في كناب أل ولاس رسا ؛)وموجب 
هذا اللفظ انه اجر موي ن تق . . مع أن كل بق كان اوها نقيا كان لله ولا 
وإذا ع يسم م 


اك 00 ا 
ع اع ل ا : وإنه كان فيالأمم 


قبلكم مُحَدَنُون : فإن يكن ني أمي : فعمر »- فهذا الحديث يدل على أن 
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أول؟ الله وى هذه الآنة امير ؛ وأبو بكر أفضل منه إذ هو الصديق ؟ 
والمحدّث ‏ وإن كان يُلْهم ويُحَدَث من جهة الله تعالى فعليه أن يعرض ذلك 
على الكتاب والسئة » فإنه ليس ععصوم .. 
ثم أن خاتم الأولياء هذا ( ما زلت أنقل كلام ابن تيمية ) صار مرتبة 
مو عون ال حتيقة لبج وضيار د عا القع ان لشيئفة ا انق .روفن ادعانا 
غير واحد ». ولم يدّعها إلا مَنْ في كلامه من الباطل ما لم تقله الهود ولا 
النتصارى » كما ادعاها صاحب القصوص م أبن عريبى صاحب 
٠‏ فصوص الجكم ») وتايعه صاحب الكلام في الحروف (ريما كانت 
الاشارة إلى الفارابي في « كتاب الحروف » ) ... وا. خر كان يزعم أنه المهدي 
الذي يزوج بنته بعيسى بن مريم وأنه خاتم الأولياء ... 
ثم ان ناحيب انم زدى و اك الفروق الامو عل الول باعك سردا 
بلا وأسطة » والنبي ياخذ بوأقسطة المَلّك » وهذا صار خاتم الأولياء أفضل 
عندهم من هذه الجهة » و | باطل وكدذب ! فإن الولي لا يأخذ عن الله الا 
, بواسطة الربول إليه » وإذا كانم كناو ملكا نه الل الع ع 
لل ساني م الكايورات . 


ِ 
وتكلم لل لعباده على ثلانة أوأيه : من وراء حجاب كما كلم موسى ؛ 

و نإرسال رسول. “كما أرسل الملائكة إلى الأنبياء » و بالإيحاء » وهذا ( الأخين 
فيه وك نصيك وان المرتيتان الأوليان قا مهما الجا خافن 6 الاراياء 
الذين قامت عليه الحجة بالرسل لا بأخذون علم الدين الا بتوسط رسل الله 
إلهم ء ٠‏ فكيف يكونون اتحذين عن الله بلا واسطة » ويكون هذا الأخذ 
أعلى » وهم لا يصلؤن إلى مقام تكليم موسى ولا إلى مقام نزول الملامكة علبيع 
كما نتزلت على الأنبياء ؟ وهذا دين المسلمين واللبود والنصارى .. 


وأما هؤلاء الجهمية الاتحادية ( الكلام ما يزال لابن تيمية ) فبنوا على 
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أصلهم الفاسد أن الله هو الوجود المطلق الثابت لكل موجود ؛ وصار ما يقع 
في قلو بهم من الخواطر ... وإن كانت من وساوس الشيطان: يزعموت أنهم 
اخذوا ذلك :عن الله بلا واسيطة + وأتهم يكلمون كما كلم موسئ بن عمران:» 
وقبهم من يزعم أن حالم أفقضل من حال موسى بن عمران » لأن موسى سمم 
الخطاي ابن سجر و سحل يعت بشكراة الخطايه من حي 
ناطق ...0 ... وني دعواهم أن خاتم الأولياء أفضل من خاتم الأنبياء من 
بعض الوجوه ... وأعظم من ذلك » زعم ( ابن عربى ) أن الأولياء والرسل 
من حيث ولابتهم - تابعون لخاتم الأولياء » وأخذوا من مشكاته » فهذا 
باطل بالعمّل والدين » فإن المتقدم لا يأخذ من المتأخر » والرسل لا يأخذون 
من غيرهم ... ؛ ( من « حقيقة مذهب الاتحاديين » لابن تيمية ص 2115 
0" 
لست اعتذر للقارئ عن طول العبارة التي اقتيسها من ابن تيمية في تكذيبه 
لا زعمه الزاعمون ‏ ومهم الحكم الترمذي وابن عربى والسهروردي ‏ عن 
اله وللارواين نج نااار قاد فك ردت أن أ اللقادى سر فقت عام ليه لي 
بعض ما يمال عن هؤلاء » كي ينفتح لنا طر يى العقل فنضيف ما تراه بدورنا 
متعذر القيول » لا سما إذا انتقلنا من المحيط الثقاتي الذي أحاط بتلك المشكلة 
حين تحدّث عنها من تحدّث من الأقدمين » إلى محيطنا الثقافي في عصرنا 
هذا الذي نعيش فيه » فر يما تعاطف قارئ هذا الكتاب مع كاتبه في إحالة 
المشكلة برمتها على دنيا اللامعقول في تراثنا » ومن ثم يصبح تتاولها مشروطاً 
ولك :تتاول ان قنية كذللكف تؤاق لضن الناءق عن 5ك ال 
ما بناه ابن عر بي على الحديث القائل : و كنت نبياً وآدم بين الماء والطين » 
وهو أي النتيجة التي استدلها ابن عر ببى من هذا الحديث ‏ أن النبي محمدا 
عليه السلام كان موجوداً منذ الأزل » مخلاف غيره من الانبياء ؛ وكذلك 


ا 


خاتم الأولياء ‏ في رأي ابن عربى ‏ كان ولياً وآدم بين الماء والطين ؛ فيعلق 
ابن تيمية على هذا بقوله : « هذا كذب واضح ع مخالف لإجماع ائمة 
الدين » وإن كان هذا يقوله طائفة من أهل الضلال والإلحاد ؛ فإن الله عَلِمَ 
الأشياء وقدرها قيل أن يكونها ؛ ولا تكون موجودة بحقائقها إلا حين توجد » 
ولا فرق في ذلك بين الأنبياء وغيرهم ؛ ولم تكن حقيقته ( أي حقيقة محمد 
عليه السلام ) موجودة قبل أن يَخلّق إلا كما كانت حقيقة غيره » بمعنى 
ان الله عَلِمّها وقدرها ؛ لكن كان ظهور تخبره واسعه مشهوراً أعظم من 
عيرهة )4 . 

بل ماذا تقول في اتهام ابن تيمية للمتصوفة الذين قالوا ما قالوه مما أسلفنا 
موذجا منه » بالالحاد » لا عمجرد الخطا في الراي ! شن قوله في ذلك عنهم : 
«كان الملاحدة من المتصوفة » كابن عربى وابن سبعين وغيرهما » قد سلكوا 
مسلك ملاحدة الشيعة كأصحاب رسائل إخوان الصفا » ( من ٠‏ الرد على 
المنطقيين » لابن ثيمية » ص 185 ) . 

أفيكون بدعاً منا بعد ذلك أن نكتى بالقول عن مثل هذه المشكلات 
وماتقال قها باه ندر تحت ٠»‏ اللامت ري عكهى اكلذاين البلااية بو اتات 
كالتي تحيش بها صدور الشعراء » قد تلذ قراءها » أما أن نطرحها أمام العقل 
ومنطقه فلا ؛ وإذا كان أمرها كذلك قلا يجوز أن تكون هى وأمثاها جسر 
العبور بيننا وبين أسلافنا . ْ 
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إنني إذ أقول ما أقوله » فاتما أحتكم إلى العقل ؛ وللعقل ني أحكامه 
حدود معلومة ؛ ولعل أوضح هذه الحدود أن يكون المحكوم بعقله ني حالة 
من « الوعي » الكامل با يؤديه ؛ فأما أن يقال عن رجل إنه عن طريق 
؛ اللاوعي » يستطيع أن يكشف عن الحق فيعلمه »فذلك قول ينقض بعضه 
بعضاً ؛ نعم إن من حقك أن تقول : « ولماذا أشتى بالوعي إذا كانت حالات 
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اللاوعي تسعدني بوجداما ؟ من حك أن تقول هذا » ولا حرج عليك أن 
تنعم بما تراه مصدراً لنعيمك » لكن الذي ليس من حقك أن تدّعي بلوغ 
« العلم ؛ عن غير طريقه » اللهم إلا ان تعطي كلمة « العلم » معنى ليس هو 
ما نمهمه منها اليوم » وذلك بالكل عو غرحب اللضوده كن ركوارت 1م 
كشفوا عن ٠‏ الحى » بحالاات هى اقرب إلى حالات الغيبوبة مها إلى حالاات 
اميحر ارامت اوسن تقل للك اس ا مو الكزال يفيف فنا فليا ما رطم لوقا 
لبلوع « الحق ٠‏ : 


«... فالأنبياء والأولياء اتكشف لمم الأمر ؛ وقاض على صدورهُم 
النور » لا بالتعليم والدراسة والكتابة للكتب : بل بالزهد في الدنيا » والتبري 
ل ل والإقبال بكنه الم كل الله 
تعالى ؛ من كان لله كان الله له ؛ وزعموا ان الطريق في ذلك اولا بانقطاع 
علائق الدنيا بالكلية » وتفريغ القلب منها » وبقطع الممة عن الاهل والمال 
والولد والوطن وعن العالم والولاية واللحاه ؛ بل يصير ثليه إلى حالة يستوي فها 
وجود الشيء وعدمه ؛ ثم محلو بنفسه في زاوية مع الاقتصار على الفرائض 
والرواتب ؛ ويجلس فارغ القلب مجموع الحم » ولا يفرق فكره بقراءة قران » 
ولا بالتامل في تفسير ولا بكتب حديث ولا غيره » بل يجتهد الا مخطر بباله 
شيء سوى الله تعالى ؛ فلا يزال ‏ بعد جلوسه ني الخلوة ‏ قائلاً بلسانه : الله ! 
الله ! على الدوام » مع حضور القلب » حتى ينهي إلى حالة يرك تحريك 
اللسان ويرى كأن الكلمة جارية على لسانه ؛ ثم يصير عليه إلى أن يمحى 
أثره عن اللسان » ويصادف قلبه مواظباً على الذكر » ثم يواظب عليه إلى أن 
يمحي عن القلب صورة اللفظ وحروفه وهيئة الكلمة » ويبقى معنى الكلمة 
بحرداً في قلبه » حاضراً قبه كانه لازم له لا يفارقه » وله اختيار إلىان ينهي 
إلى هذا الحد » واختيار في استدامة هذه الحالة بدفع الوسواس ؛ وليس له 
الطاز اق اتطفاؤيرحية اشقال ع ليكو عاكدله ضار تدرف تساف 
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رحمة الله » قلا يبقى إلا الانتظار لما يفتح الله من الرحمة كما فتحها على 
الأناءوالارلاء مده الطرق: 

وعند ذلك إذا صدقت إرادته » وصمّت ممته » وحسلت مواظيبته ) 
فلم تحاذبه شهواته » وم يشغله حديث النفس بعلائق الدنيا ‏ تلمع لوامع 
الح في قلبه » ويكون في ابتدائه كالبرق الخاطف لا يلبث » ثم يعود وقد 
يتأخر » وإن عاد فقد يثبت وقد يكون مختطفاً ؟ وإن ثبت قد يطول ثباته 
وقد لا يطول » وقد يتظاهر أمثاله على التلاحق » وقد يقتصر على فن واحد ؛ 
ومنازل أولياء الله تعالى فيه لا تحصر » كما لا يحصى تفاوت خلقهم »: 
وأخلاقهم ؛ وقد رجم هذا الطريق إلى تطهير محضر من جانبك وتصفية 
وحلاء » ثم استعداد وانتظار فقط »© ( راجع كتاب إحياء علوم الدين 
للغزالي » ج “اء ص 19- .)7١‏ 

الحق إني لأسائل نفسبي دائماً كلما قرات أقوالاً كهذه لكبا ر المتصوفة : 
دحك باررق كي هنا لني كرو ادا جره ؟ قهذا هو 
الغزالي - على عظيم قدره مفكراً وفقيها ومتصوقاً ‏ يعلنها صريحة يأن الأمر 
يكار كفب الدنو لا بالتعلى والنوامة والكابة للكدي ' بل بالزهد 
في الدنيا ؛ ويوصي من أراد بلوغ الحق أن يقطع همته عن ٠‏ العالم » وأن يضع 
تقيه وى حالة يمستو قي ودوة الخر »عمو عليه ان ماهو انه حجن 
وال خط الم فيه جرع لك ان وروم ف عت اركوق: قن نضا لطر رد 
فق جالية مولا يقن عله إللا"الأظان ارحية لقابو التردة اقول #اترى نهل 
تمرس الغزالي نفسه يمثل هذه الحالة التى يصفها ؟ فإن كان قد فعل » فلا بد 
امكوة جح كه وص ل علائقه بالعالم انتوق فده وجو الفا 
وعدمها » ول يعد مخطر بياله شيء سوى الله ... قفتى ‏ اذن ‏ ولاذا » وكيف 
كتب هذا الذي كتب ؟ أليست الكتابة فيها ورق ومداد وقلم وألفاظ وانشغال 
بالناس الذين يأمل أن يقرءوا كتابته ؟ أيكون قد كتب هذا بعد أن أفاق من 
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غيبوبة استغراقه ؟ لكنه إذا أفاق ولم تعد له إلا ذكرى ما قد حدث له في 
لحظة ماضية ٠‏ أفلا يكون عندئذ في حالة جديدة مما يحسن الخروج منها 
بأسرع ما يستطيع ليعود إلى لحظة استغراقه ؟ ثم لماذا لا يذكر لنا المتصوفة 
في حالات صحوهم ووعبهم تفصيلات ما قد رأوه وعلموه ساعات وجدهم ؛ 
أم أنه شيء بحس ولا يوصف » فا فائدة هذا الذي يكتبونه لمن يوجهون إليهم 
المول ؟ ‏ يفره احرف اقول : إن من حق من شاء أن يستمتع بقراءة هذا 
الصنف من الكلام ‏ وهو ني تراثنا كثير ‏ لكن ليعلم أن الدنيا لن تتقدم به 
قيد اصبع واحدة . 


وان المتصوفة أنفسهم ليعلمون أن جالا” نهم الو جدانية هذه موا خاصة 
باشخاصهم ‏ وإن كنت لا أدري : ل للناه ب 
وهم يعلمون ان دنيا الناس لن تتقدم قيد إصيع واحدة بكل ما كتبوه 5 
والأرجح أنها ستتأخر بمقدار ما فيها من أفراد لا يُحْنَوْن بشئوتها » ويستوي 
في اعينهم وجود الاشياء وعدمها ؛ ولذلك تراهم بجعلون «١‏ الرّهد » في الدنيا 
شرطاً من شروطهم ؛ والزاهدون ‏ بحكم تعريف الكلمة نفسها ‏ قد يتفعون 
انفسهم » لكنهم لا ينفعون حضارة الناس في شيء . 


يقول الحارث المكي في كتابه « قوت القلوب في معاملة المحبوب » : 
« الزهد يكون بمعنيين : إن كان الشبيء ء موجوداً فالزهد فيه إخراجه وخروج 
القلب منه ؛ ولا يصح الزهد فيه مع تبقيته للنفس ٠‏ لأن ذلك دليل الرغبة 
فيه ؛ وهذا زهد الأغنياء ؛ وإن لم يكن موجوداً ... فالزهد هو .. الرضا 
بالفمّر » وهذا هو زهد الفقراء » وص “00) « حقيقة امير ان يكون 
مغتبطأ بفقره » خائفاً أن يِسْلّب الفمرّ » كما يكون الغنى مغتبطاً بغناه يخاف 
ا ا 0 
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وينفصل به عن الراغب هو آلا يفرح يعاجل موجود من حظ النفس » ولا 
يحزن على مفققود من ذلك ؛ وان ياخذ الحاجة من كل شيء عند الحاجة إلى 
النيء » ولا يتناول عند الحاجة إلا ا ؛ ولا يطلب الشىء قبل 
الحاجة » ( ص /ا٠6)‏ «خالص الزهد إخراج و جود : من القلب » ثم 
اا تر نر الها يعر لبر ري الام واالسايه مانت + 
الزهد» رص 508) . 
ححيت وبا بد أ + فى يكدن الب لبقن لى تن د 
ا ال » والحزن على المفقود » والسرور بالمدح قاذا 

ا لض سا 0 
المفقود فأنت ساخط » والساخط معذب ؛ وإذا سررت بالمدح فأنت معجب 
والعَجب يحبط العمل » ( ص 508) . 

وكذلك روى صاحب « قوت القلوب » عن بششر بن الحرث قوله : 
ولا تحسن التقوى إلا بزهد ؛ العبادة لا تليق بالأغنياء ؛ مُثَلَ العبادة على 
الغني » مثل روضة على المزبلة ؛ ومثل العبادة على الفقير مثل عقد الجوهر 
في جيد النساء ؛ . 

سئل الحنيد عن الزهد فقال : معنيان » ظاهر وباطن ؛ فالظاهر بعْض 
ما في الأيدي من الأملاك » وترّك طلب المفقود ؛ والباطن زوال الرغبة عن 
العلب »؛ ووجود العزوف والانصراف عن ذ كر ذلك ؛ الزاهد يد ني العمل 
بتقضين الأمل وتثر فب «الأجل .: ركرن في الزعك انواء الأشاء فكون تغخددمها 
كوجودها ... 

وهكذا وهكذا تستطيع أن يمد في تراثنا عن الصوفية ألوف الصفحات 


4١ 


من هذا القبيل ؛ ولقد يكون في هذه الأقوال وأمثالها جاذبية لقلوبنا ؛ لكني 
أسأل : إذا فرضنا أن أمة في عصرنا قد تشيِّم أفرادها ببذه المثل » ثم جاءهم 
« مصلح » نيهم برفع مستويات معاشهم ووفرة محصوحهم » و باقامة مشروعات 
ل ٠‏ بل وإذا وعدهم بنشر التعلليم ٠‏ اذا 

هم قائلون له ؟ ألا تراهم يُصمّون آذانهم عن دعوته » لأن ٠‏ إصلاحه » هذا 
انما هو نخر يب للنفوس ؟ ولأن زيادة الثراء اهام بالدنيا وذلك مذموم ؟ ولأن 

حال العراض ل ايا وك زر وجو اا اا برطو تي از تورك 
حجاب بين المرء ء ونقسه ؟ أم ا بطر ترج الصرل ا متتير ل 
صفوة قليلة » وألا يشيع في الناس ؟ 


إن في تراثنا ميلاً شديداً نحو تحقير الحياة الدنيا والتقليل من شأنها 
وضرورة أن يصرف الناس أنظارهم عنها حتى لا تفتنهم الفانية عن الباقية ) 
وهو ميل قد تخفق له قلوبنا وتهتر مشاعرنا لكثرة ما أوصينا به » لكنه يتناقض 
تناقضاً صر بحاً مع أسباب النجاح والقوة في عصرنا » وعلينا أن تار + فإذا 
قال قائل : ه ليس من الناس أحد الا وهو ضيئْعل الدنيا » وماله عارية ٠‏ غ 
فالضيف مرتحل والعارية مردودة » ثم أعجبتنا الصياغة الأدبية الحميلة » 
فلا جوز ان يفتننا جمال اللفمظ عن فساد المعنى ؛ لاته أذا كان الانسان ضيما 
عن الذي وقيك الأرضفال 6و للكابوق حت عن “اتات قرف لين انهو 
كذلك من حيث هو توع تتعاقب أجياله أبد الدهر » واذن فالعمل المنتج 
الثابت واجب مفروض ؛ وليس صحيحاً أيضاً أن « المال عارية والعارية 
مردودة » لأن معنى المال قد يتسع ليشمل المنشئات الصناعية الكبرى 
والمشروعات الحضارية العظيمة » فهذه رواسخ ثابتة على فترات طويلة من 
لاسن والسة وعاوه مودو ةفو 4 وهكدا حدق ترانا الأدن ما ود 
در ابازى عزن الحاة الذنا. تكن اوسن فاخي .اذا | ردنا سنايقة عصر 
فق تقبو زه وعقلايةة .وحن أذ سقط عن يختنابنا كل ماامن هاي أن عمد 
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غروقنا ناه الاخناة او كيه زا وبحوة انلا عقن نه 6 نينا عل بي أن 
لاني الا بيعت الدقات قالات وس ا عيت يقن دان اونا عا درا خرها 
فناء ... » وهذا صحيح » لكن لا ينبغي أن يفوتنا بأن المعول هو الطريق 
الممتد بين عناء الولادة وفناء الموت ؛ إن محفوظاتنا الى نحفظها من ماثورات 
الزانت اوسن ' يلاو الدارس الأوذاقة طلالرء ع قال رع يتا فى 
الخط نفسه كلما ارتقينا سلّم التعليم » تكاد تلتتي كلها ني هذا الموضوع 
الذي نتحدث الان عنه ‏ عند نقطة واحدة هي التحريض على الفرارمن 
الفاعلية الحيوية الى يقتضيها الاقبال على الدنيا » بحجة أنها ٠‏ فانية » 
انال يضر اللظر عن سد الجق وروم عا ذلك مافتعرم هن المذارين 
آخر الشوط وهذه هي الناذج المثل أمام أبصارنا » ولولا أن فطرة الحياة 
نفسها تدفع الأحياء في الطريق السليم » لتأثرنا هذه الماذج » كما يفعل 
المتصوفة الزاهدون » فنترك الدنيا لا أدري لمن ؟ كل هذا نشأ من عوامل 
ثقافية في كياننا الفكري » من بينها انحصار النظر في حياة « الفرد » الواحد » 
ولا عجب بعد ذلك أن تسرع مؤسساتنا الاجتاعية إلى الاتمهيار » لأن شرط 
بقائها هو أن يعمل الأفراد ونَصب أعينهم امتداد البقاء ؛ للآمة ٠‏ في مجموعها 
الذي يتتخطى في وجوده حواجز الزمن ؛ من منا لا يحفظ مندذ طفولته عبارات 
حككمية وأبياتاً من الشعر تحاول يحمال صياغتها اللفظية أن تنفره من الدنيا 
بكل من فيها وما فيها » وإنه ليقفز إلى ذاكرتي الآن بيت أبي نواس : « إذا 
امتحن الدنيا لبيب تكشفت له عن عدو ني ثياب صد يق » ول ألحظ إلا الآن 
حقيقة محتواه ؛ لما هى الدنيا إلا أن تكون ناساً وطبيعة ؟ فكيف لا تكون 
الطبيعة ولا. يكون الناس بعد امتحان تلك وهؤلاء ‏ الا أعداء اتشحوا 
بثياب الأصدقاء ليخدعونا ؟ أليس الناس هم الذين أتعاون معهم و يتعاونون 
معي على إعداد الطعام وإقامة البيوت » وعلى التعليم من جهل والتطبيب من 
مرض ؟ ثم أليست الطبيعة هي ما فيها من ضوء وكهر باء وهواء وماء وحديد 
ونحاس ؛ فلو كانت هذه كلها أعداتي وأردت اجتناب عداوتما . اذا 

رف 


بقترح على أبو نواس بديلاً لها ليكون هو الصديق ؟ أحسب ألا بديل إلا الموت 
وهذه هي خلاصة ما يحملنا الجانب الصوفي من تراثنا على فعله ؛ إنه لمما 

ميز العقل البداني أن يرى صاحبّه في كل شيء إما عدواً أو صديقاً ؛ مع أن 
الفيدافة والعداوة ب عد النظرة الأعلى - لا يُجُديان نفعاً لمن شاء أن « يفهم » 
العالم من حوله على أسس موضوعية علمية . 

أود هنا أن أؤكد للقارئ بأنني ‏ كسواي من حملة التراث العربي ‏ 
احس خخفقة القلب كلما قرأت للمتصوفة أو لغيرهم ممن يبشرون بالقيم نفسها 
ركأنعا هي الخفقة التي تحفزني أن أل الدعوة إلى زهد تي الدنيا وانصراف 
عنها » وإلى وأد الرغبات في أ كمامها » وبالتالي وآد النفس في منيتها ؛ لكني 
بكل هذا الذي أعرضه على القارئ من وجوب الإعراض عن الجانب 
اللؤمعتول مق تزاناة + وكير 'الممقؤل :وتحلاة سج ذللكة الترات .ا عا :اغالك 
في جوي نزعة بها القوامون على تربيي وتعليمي ,ا وضعوه أمام عيني من 
ماذج حملوني على احتذائها ولو من الناحية النظرية التي يمعلها أملاً ان لم 

مؤدذى النظرة. الضوفية الزاهدة الى نحملنا علها التراث. في جوائبه 
اللاعقلية هو أن الدنيا بأسرها ٠‏ وهم » لا قرق قبها بين ما يعده الناس خيراً 
وما يعده الناس شرا ؛ تقول ٠‏ ما يعده الناس ٠‏ لأن المتصوف حينا يعلو عن 
تتفنيلدتك الحياة :الدثا مترهابودرها يرع أن 8 الحدق 6 الأعل هن ير 
مرت بافلقق: "كانت :ظواهر التحاة الداذا تقاف غيرا وغرا .اعون الناسن 
فالكون في اجماله خير ويستهدف الخير وليس لمة * شر يعارضه ؛ ولواصطنعنا 
هذه الوجهة من النظر ما عرقنا بأي مقياس تميز بين المحمود والمرذول من جوانب 
حياتنا العملية عندما نسعى فيها إلى علم وصناعة وزراعة وغير ذلك » إذا 
كانت هذه كلها أوهاماً يحب الارتفاع عنها إلى حيث ٠‏ الحق »الذي تنمحي 
فيه الفواصل والتجرئة ؛ ولطالماتردد تي النفس سؤال كلما ظالعت كتاباً أو 


1 


قولاً لتصوف 5 يحاول به أن يردّنا عن أوهام الحياة الدنيا وخداعها إلى عام 
أعلى هو عالم « الحق » الذي يتنزه عن تحولات الزمن وتغيراته : ترى ماذا 
عب سنا امعان الضؤق أن كقرق الناتزن تعقايق الدنا ؟ انه لا يكدن 
نا البتة عن شيء اللهم إلا عن طبيعة نفسه هو » أو قل إنه قد يكشف لنا عن 
طيحة اللقفسى الخر'يةاعامة' ع وذللف عل لخن الفروضن.: اماننا لبن تقنساً 
بشرية فهو فيه أشد منا جهلاً ؛ فلا طبيعة الكون يصفة عامة عرفتاها منه ) 
ولا طبائع الكائنات بصفة نخاصة كت لنا ؟ 0 وجد هذا الجانتف 
اللامعقول من تراثنا أو لم يوجد » فلم يكن ليتأثر بوجوده أو بعدمه إنسان 
واحد من البشر قي طرر يقة معايشته لظروف هذا العصر العلمي العملي الصخاب 
تقتروف الي كد والقق اط .: 


حاوف 


لمكيل لامي 


ا ل ل 


فتدااد مسرلل و عاو عام المدة جو لاج اله ئفة- كد لانن 
هي أن بدْخل السحر عاملاً من عوامل المسير والمصير » إذ ما السحر إن 
ليك عو مدن سات نر أبايا اللقسة ةبده كاك عل لطر 
الطبيعية ‏ متلاً ‏ .هى مقدار ما يتكنف. في المواء من تخار الماء » جعلها 
لفغن زوريف كم عزنا ار ا اناد عبارات » يزعم لها القدرة على 
إنزال المطر ؛ وإذا كانت علة الشفاء من مرض معين هو أن تزال الجرائيم 
الى تحدثه » حك وائنه عد ناح شرو سك اعد لسر 
والشفاء من المرض !عا يكون بطرد هذا العفريت بأقوال تقال و حور يعطر 

حو المكان وتظيرة من الكاتنات الطاتة الناكة ليناد التاسح + وهكذا, 


وَلن. كانت هدي الضكور : الضنارضة مذ اككال: اليك امرا ا لثة 
الناس في حياتهم العملية على أنه سحر علني مكشوف » فهنالك ضروب 
اخرى منه خخافية إلا عن أعين الخبراء » كان يحاول شعب أن يتغلب على 
عدوه قي ساحة القتال بدعوات يوجهها إلى السماء » في حين لا تكون الغلبة 


يضة 


إلا بطائرات ودبابات يحسن إدارتها وتوجيهها ؛ أو أن يرقب شعب ازدهار 
معيشته بيركات الأولياء » سواء أُحكدمّت' خطط الإنتاج الاقتصادي أو 
تُركَتْ سبللا في أيدي السفهاء .. هذه وأمثالها تندرج تحت مقولة 
والسحر » لأنها جميعاً ربط غير علمي بين المعلول وعلته . 

ولقد تجد في ترائنا القديم أحاديث عن السحر والتنجيم والتعزيم 
والرقى والهائم وكداء اعشاء قله الأمراة غير الكررعة من آدوات الجهل 2 
الوف الضفحات معثرة هنا وهتاك في أتفسن ما خلفة الآباء من ميراث 
ثقافي ؛ ولم تكن أمثال هذه الأحاديث لتشغلنا مخطرها وخطورتها » 
لو لم تحدها واردة في أماكها من الكتب مسوقة على نحو يُشعر القارئْ 
انها امور لا تحتمل الجدل ؛ فترى الكاتب ‏ وقد يكون من جهابذة 
الأعلام المفكرين ‏ تراه يحدئك عن التأثيرات السحرية بكل أنواعها 
وكأنه 000 الشمس وجريان الهر واخضرار الزرع ؛ فهي 
عنده و3 جر ي مجرى الطبيعة المألوفة في اطرادها ؛ وربا كان لمؤلاء 
الآباء أعذارهم ُ ذلك إذا نسبنا الأمر إلى مرحلهم التار يخية والحضارية » 
ولكن كارثة الكوارث الي تكرثنا اليوم ‏ نحن « المعاصرين  »‏ اننا ما زلنا 
نقرأ هذه الأشياء » بل وتُدخل بعضها في شئون حياتنا العملية والعلمية : 
بروح من لا يحد فيها غضاضة ولا داعياً للشك والتردد ؛ ثم تعظم المصيبة 
حين ندرجها تحت مقولة «الإعان » ونصب الويل عل من تحدثه نفسه 
عجرد المراجعة الفاحصة . 

وليس بذي نفع كثير أن تتقصى الأمثلة من تراثنا على نحو يشبه 
الحصر والشمول » بل ليس ذلك ف مقدورنا حتى لو اردناه » لانك !تنما 
تُسلّح نفسك بالشواهد الكثيرة لو كنت تعلم أنك ستواجه من يعارضك 
في زعمك » بيد أن الأمر هنا معكوس » فالأرجح جداً ألا يطالع هذه 
الاسطر كارئ إلا وهو ذو عقيدة سابقة بحقيقة السحر وبقية افراد اسرته 
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1 ال يم الخ ؛ وإنما الغضبة منصبّة على كاتب هذه الأسطر 
اله على التشكك بي مسلمات كهذه » والدعوة إلى تنحيتها فها ينبغي 
ل ٠‏ وإذن ففيم كثرة الشواهد على موقف مسلّم به ولا 
يطلب له شهادة إثبات ؟ 
ومع ذلك فيكفينا في هذا السياق مثل واحد أو مثلان ؛ نأخذ أوهما 
من رسائل إخوان الصفا » وما ادراك ما إخوان الصفا ؟ هم ذروة المثقفين 
ف القرن العاشر الميلادي ( الرايم الحجر ي ) الذي هو بدوره ذروة ما صعد 
إليه الفكر العربي القديم ؛ فإذا وجدنا صفوة الصفرة هؤلاء » برغم تزوعهم 
المَوي نحو التفكير العلمي ما وسعهم ذلك . يمحتمون رسائلهم برسالة 
بحصصونما «الماهية السحر والعزائم والعين» لا ليحيطوا الموضوع عا يثير 
الربة » بل ليحيطوه عا يؤيد كل ها يمال عنه من كوة وتاثير » اكول اذا 
وجدنا تلك الصفوة الممتازة من المثقفين تقف هذه الوقفة من موضوع 
0 
عو مصدر عونا من .هذا الحاتفب من التزات الفكري الأثور غن أسلافا 
ذا إخوان الصفا هذه الرسالة الثانية والخمسين من رسائلهم » وهي 
الأخيرة ٠‏ بقولم إنهم رتبوا ٠‏ فنون العلم وغرائب الحكمة » ني الرسائل 
ا امه نظرنا أنهم بجعلون هذه الرسائل السابقة خمسين »© مم 
أ امم سراف :سين بج بصم ذا م طريات ا 
ومراتب الطالبين المستفيدين » وهم يتوقعون من انصارهم ان يعرضوا 
على الناس موضوعات تلك الرسائل بحسب ترتيها الذي وردت فيه ؛ 
لأن كل خخطوة تالية على الطريق تتطلب عقلاً أكثر تضجاً من الخطوة 
التي سبقتها ؛ وما كانت رسالة ؛ السحر والعزائم والعين» هي آخر الطريق » 
ون تعرض إلا على من ارتقوا بعقولهم ونفوسهم درجات الصعود 
إلى الكمال درجة درجة ومرتبة مرتبة ! 
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٠‏ وهذه الرسالة هي آخر الرسائل  »‏ هكذا رات اود أن 
تذكر فيها ماهية الجر وك عد ل تاك ورا نا كاحد العلوم 
والمعارف المتعارفة » وكبعض الحكم المستعملة » ونستشهد عليها با 
ناديع لدف ودر درق كه التدياك اندر كارا ولعي تان 
وليلحظ القارئ هنا أنهم بشيرون إلى السحر وتفريعاته على أنها « علوم » 
من جهة » و وحكم مستعملة » من جهة أخرى » أي أنها أمور تدخل ني 
ل ل ل ال ار ل 
الشاهد على صدقها - في دأعهم داع عنم من العلماء » و 9 عرفوها 

من كتب القدماء» » أي أن أحداً منهم لم ٠‏ يرما » تحربة مباشرة ! وما 
زلنا إلى يوم الناس هذا ء وهو اليوم الذي أكتب فيه هذا السطر من هذا 
الكتاب » يوم السبت السابع عشر من شبر مارس سنة 1837 © أقول إننا 

لازا الوم لابو هذا امع تن "لبن مدي وطاائر كيلنا كد تومه 
لحقيقة السحر وأفراد أسرته » حتى إذا ما سألت أيا منهم خزوبرات ؟ 
اجائف: با معت ! 


هذه هي حالنا نحن اليوم » العلماء منا وغير العلماء ؛ أفليس من حقنا 
إذن ان نعجب لمقول إخوان الصما : « . . رايا اليوم ١‏ كر الناس المتغافلين 
إذا سمعوا بذاكر السحر «معول زاغل ]راح 1م ان يصدق به »© 
ويتكافرون عن مجعله و نجه اع إلى نه ان ار لها ناي يتَادبَ 
عمعرفتها » وهؤلاء هم المتعالمون والأحداث من حكماء دهرنا » ارين 
والمدّعين بأنهم من خواص الناس المتميزين » ... إننا إذا اعتمدنا على هذا 
القول من إخوان الصقا » وجعلتاه تصويراً للحياة العلمية في عصرهم » 
احانا"التححد ها انر ذافن كمقر به انز 25 الا كران 1 والحط 
جيداً أنهم من خاصة المثقفين في أزهى عصور الفكر العربي ) يميزون بين 
« العلماء» و «المتعالمين » ٠‏ والاخرون وحدهم اي التعالمونت دون 
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العلماء ‏ هم الذين يتنكرون للسحر وينكرونه » وأما «العلماء» ‏ من 
أمثالهم هم فيقبلونه حقَيمَةٌ علمية ! ! ولاذا يتنككّر « المتعالمون » للسحر 
والتنجيم للك عاييا لداء »؟ يحيب إخوان الصفا عن ذلك بقوهم : 
«وذلك لأنهم لا رأوا ‏ بعض المتعاملين بهذا العلم » والخائضين في طلبه من 
غير معرفة له » إما أبْلهَ قليل العقل » أو امرأة رعناء » أو عجوزاً خر قَهَ 
بلهاء » فرفعوا أنفسهم عن مشاركة من هذه حال اذا عدوا ىذا 5 السجدر 
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والتالمانة ب امه مهم م ألقلة نسو الى ادهل :وزاك التصديق: بالكديب 
والخرافقات ؛... فإذا نض بحواطرنا سؤال : كيف إذن ‏ يؤمن علماؤهم 
الأصحاء با يمن به اولئك البلهاء المخرفون » مم ان ١‏ المتعالمين » قد 
انفوا من ذلك ؟ اجاينا إخوان الصفا بان البلهاء والمخرفين !نما يطلبون هذا 
الحلم زر الصو عو و جاح و الح راصي اكوا مراص تلب كيه 
ذلك نين اخ امكزفة دو نوما علدوا انه عبر انا يقن اليه طالب الحعكمة© 
لأنه يتضمن معرفة علمية سابقة بثلاثة أشياء » هي : الكوا كب والأفلاك ع 
والبروج . 


والذي نريد إثباته هنا هو أن اليوم شبيه بالبارحة » مما قد يدل على أن 
تراثنا قد سرى في عروقنا اكثر مما كان ينبغي له أن يفعل لو وجد الموانع 
والضوابط ؛ فا زلنا إلى اليوم نستتكر من ينكر أن يكون السحر واتباعه من 
٠‏ العلوم ٠‏ كما كان أسلافنا يستدكرون » ثم ما زلنا اليوم كما كانوا بالأمس 
لا تحد غضاضة في أن تَدْرَجَ أفعال السحر فيا يجوز للعقل أن يقبله ؟ 
ولو شرينا من ثقافة عصرنا العلمية » بمهجها التجريبي الصارم » لوجب 
أن تعكس الوضع: » فن عدَّهم إخوان الصفا « متعالمين » لإنكارهم أن 
يكون هذا التخريف جزءا من العلم » عددتاهم نحن « العلماء » بالمعنى 
المي لمذه الكلنه ؛ ومن عدوهم لوعلماء , لمولهم ما « سمعوه ؛ عن 
الاقدمين وما « قراوه» في الكتب الغابيرة » اخر جناهم نحن من عداد 
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العلماء والمتعالمين معا » لأنهم نتن اعا سلكرة فى زهمرة البلهاء الخرفين 
الذين اشار إلهم «الاحوان : منذ حين . 

وبعدئذ يأخذ إخوان الصفا في حديث طويل يزيد على ثمانين صفحة » 

عن الموضوع بما يظنونه «علماً ؛ » وليس في وسعنا هنا أكثر مق ان سوق 
قبسات من أقواللحم « العلمية » هذه ء ليرى القارئ معي كيف أننا بازاء 
كتلة ضخمة من ١‏ اللامعقول » الذي ينبغى ألا ندخر جهداً في تنقية عصرنا 
دن آثازة وكوائه تي يعد نايد كروا لنا كم (عتالكة من الكوا كنك واكم رمن 
الأفلاك والبروج ٠»‏ يقولون إنه نمة سواها أشياء » «منها العمّدتان اللتان . 
تييع : إعيدا نذا الر أمزى و الكعر زد فلن ا كالر اق لمعل افون الدب 
يدل على النحوس » وليسا هما كوكبين ولا جسمين ظاهرين » ولكلهما 
أمران خفيّان » فخفاء ذاتيهما وظهور أفعالهما يدل على أن تي العالم نقوساً 
خفية عن الحس » افعالها ظاهرة وذاتها ححفية » يسمون الروحاتيين . 
وهم أجناس اللملائكة وقبائل الجن وأحزاب الشياطين » ويعرف ذلك 
أصحاب العلوم والسحر والطلسمات ... ٠‏ ( الرسائل » ج 4 » ص 786 ) . 


« واعلم يا أخي أن الكواكب ملائكة الله وملوك سمواته » خلقهم 
لعسانة عالة ودين خلائقه » وسياسة بر ينّه ؛ وهم تخلفاء الله ني أرضه 2 
يسوسون عباده ©» ويحفظون 0 أنببائه » بانقاذ أحكامه على عباده » 
لصلاحهم وحفظ نظامهم عل حلي الحالاات . 

« واعلم يا أي أيدك الله أنه لا يكاد يعرف كيقيات تائثيرات 
هذه 00 2 5 00 م قِ هذا العالم من الأجسام والأرواح 
العلوم الالمية » المؤيدون 0 الله وإطامه لمم » رص 586) . 

تلك هى النغمة الى كتب بها « الاخوان » عن السحر وما هو إلى 
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السحر بسبيل ؛ وهم يستنكرون كل من ينكر حقيقته عن نية صادقة أو 
عن كذب وادعاء » استناداً إلى أنه كان موضع القبول من فلاسفة اقدمين 
من أاصحات الكانات الفالة كاملاطوة + يقولوث :2 .فلا ند ما بوره 
على هؤلاء المنكرين هذا العلم » والمكذبين لمن يدعي صحته » من الشهادات : 
بعض ما ذكر المتقدمون في كتبهم وسطروه من أخبارهم » ويحكى من 
ذلك ما كان واضح الشبرة لا مخفى موضعه على طالبيه » ولا يكذب 
قائله: .عن لا عد النشهاء إلى تكذيننا يلد ».فقول + إن افلاطون 
الفيلسوف قد ذكر ني المقالة الثانية من كتاب السياسة .... الخ » ثم يروي 
لنا المؤلفون قصة خاتم ذي قوة سحرية اوردها افلاطون في تلك المقالة 
الملذكورة (ص 180 - 588) وبعد أن يفرغ الرواة من الحكاية عن 
افلاطون » يتساءلون في استنكار : هل يمكن لرجل له ما لافلاطون من 
منزلة رفيعة أن يقول عن السحر ما قاله كذباً وزوراً؟ ! « وإتما السبب الذي 
يدعو هؤلاء الأحداث إلى التكذيب والإنكار لمثل هذا » هو ما فهم من 
الكسل وقلة الرغبة في التعلم والانقة وقلة الحياء ! » ( ص 588 ) . 


وبالطبع لم يفت ١‏ الإخوان» أن يستشهدوا على حقيقة السحر وقوة 
فعله بما كداوردوه من ايات قرانية كثيرة » لو قرئت من السطح ظن قارئها 
أنها حجة لحم : وريما كان لا من التأويل ما مخرج منها المعنى الصحيح 
الذي يتفق مع نظرة العقل ني فهم الأحداث وتعليلها ؛ ثم عقبوا على شواهد 
القران باخرى من التوراة « ما يعتبره ويقر بصحته امتان من الامم : وهما 
البود والتصارى جميعا ؛ والتوراة موجودة بايدي البود والتصارى باللغة 
العبرانية وباللغة السريانية » وباللغة العربية » لا خخلافف بيهم فيها6 
(ص )55١‏ ؛ وكذلك وردت الشواهد على صدق السحرة في دعواهم 
ف كتب أخبار ملوك بني اسرائيل التي تحر ي عند اليهود محرى التوراة ... » 
(ص ١97‏ ) وهكذا تعددت المصادر البي تؤيد فعل السحر والسحرة » 
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وفنها ما هو من جهة الفلاسفة » ومنها ما هو من جهة الأنبياء وكتب 
الشرائع » ومنها ما هو مذكور ني القرآن » ( ص 594 ) « أفترى هذا كله 
كذباً لا أصل له ء» وسخقاً وحماقة من يذكره عند هؤلاء المتعجبين المتكرين 
بأنفسهم » المكذبين يما يسمونه يحهلهم » تكبراً منهم وتيها وصلفا » لقلة 
عقرلهم وقصر علومهم وقصورهم عن نيل العلوم الحميمية » فيجدون 
الانكار والتكذيب اخف عليهم » (ص 554 - 16) . 

إن همنا في هذه الصفحات هو أن نبين للقارئ كيف غلب ه« اللاعقل » 
على أسلافنا في بعض المواقف » مما يستوجب انصرافنا عن تراثهم ني هذا 
الجاتب اللاعقلي ؛ ومهما يكن من أمر السحر على حقيقته » قهاانت ذا ترى 
اخوان الضيفا در ةا في تأبيدهم لصدق تآثيره ‏ أول ما يركنون وآخر 
ما يركتون عل ها ٠‏ سمعووع من اخبار الأولين. » وما و تقلوه » عن أسقار 
الأقدمين » والعجب بعد ذلك أن تراهم ينعتون المنكرين ١‏ بقلة العقل » » 
في الوقت الذي نرى هؤلاء المنكر ين لا يعتمدون إلا على متطق العقل وحده ١‏ 
وأما « الاخوان » فيأخدون ما يأخذونه في هذا الباب سمعاً وتقلاً » ولا 
« عمل » هناك . 

ولعل اللمؤلفين لتلك الرسائل قد أحسوا بضرورة التحديد للمعنى 
المقصود بكلمة «سحر » بعد أن أقاضوا القول فيه » وقبل أن بمضوا ني 
حديث مطول عن طرائق قعله وتأثيره » فقالوا : « إن السحر ينصرف ني 
اللغة العربية على معان كثيرة » قد ذكرها أصحاب اللغة العارقون بها 
وأصحاب التفسير لما ء ونريد أن نذكر منها ما يليق بكتابنا هذا ليكون 
دليلاً على ما نورده من القول في هذا الفن ؛ ففن ذلك أن السحر في اللغة 
العربية هو البيان والكشف عن حقيقة الشيء .. ومنه الإخبار بما يكون قيل 
كونه » والاستدلال بعلم النجوم ات أحكام القلك » وكذلك 
الكهانة والزجر والفأل » فإن كل ذلك إما يوصّل إليه ويقدر عليه بعلم 
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اصع وموجبات الأحكام الفلكية والقضابا السماوية 4 .......- وهو يتقهم 
اقساماً كثيرة ويتنوع انواعاً شتى ... منه سحر عملي ومنه سحر علمي ؛ 
ومنه حق ومته باطل ؛ ومنه ما رَمِيَتْ به الأنبياء ووَميمّت به الحكماء ؛ 
وققه نما عنصن قلمة النماء ...#6 (ص 5١م#"١؟) ‏ وإنه ليكفينا 
أن تكون لكلمة و سحر » كل هذه المعاني + “اقول الغ لا كوي لكاتي أن 
يحتج له بآيات قرا ان هائو انغ رهض أقواله الأقدمين: + قبل أن عرف 
أولاً لأي معتى من هذه المعا لي تكون الحجة ؟ 
ا 

في أحاديث إخوان الصفا مزيج عجيب بين حقائق « العلم » وأخبار 
والسحر » كاتهما طرفان متعادلان يتقسمان الميدان بشرعية واحدة ! 
فثلاً قد تراهم يقولون : إن للعقاقير والأدوية خواص معينة هي التي تجعلها 
تصلح لا تصلح له » وتؤذى با تؤذى ؛ ثم يلحقون بهذا القول كلاماً 
كنبا بد قن :»ارق والعود والقين» ( اندر : جمع النشرة » وهي رقية 
يعاأرج ل و ل ا ال ا 
في أنفس الآدميين وأجسادهم... بسو نزام عله الخ برا والعزائم 
وما يشا كلها فائما هى آثار لطيفة روحانية من النفس الناطقة تؤثر في النفس 
الهيمية وق الحيوان » ( ص "5١5‏ ) ويستطردون في القول ليوضحوا كيف 
تسل لقي البداخكر تق رقسسى اللستخرى. عمد <ماااتفطلة إلنا ردقا كا وريه 
فإذا كان ما ينبعث من الثار شرراً » فا ينبعث من النفس المؤثرة شبيء روحاني 
لطيف » وقد يبلغ التأثير حد أن يُصرع المنظور إليه أو أن يشي رأسّه ؛ 
وقد ترى « الراقي يستعين على الرقية بالنّث والنفخ وغير ذلك » لأن النفث 
والنفخ هما من جوهر هذه البهيمة» (ص .)"١١‏ 


وينتقلون من الحديث العام إلى التطبيقات الخاصة ٠»‏ فيأخذون في 
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ذكر المواقف الكثيرة الي يستعان فيها بالسحر الحم وكا الهما عل كشف 
العو اكول ٠‏ لا فرق في ذلك بين جليل الأمور وضتيلها ؛ وسنذكر 
لك أمثلة متنائرة بما يقولونه في هذا الصدد » لتدرك كيف شَهِلتَ جاع 
رفيعة الثقافة في عصرها باللاعلم على-أنه من العلم واللاعقل بحسباته عقلاً 
( والجماعة هي إخوان الصفا » وعصرها هو القرن العاشر الميلادي ) : 

فإذا شالك ساكل طن عير او ظعو أوتخي» ررئة نلف الخال نما 
فاحكم على ذلك مستعيناً بالساعة التي يكون فيها نحم معين ؛ فإذا كان 

سؤال السائل أن تعين له ما قد أخفاه في يده » ووجدت أن الساعة هي .أول 
ساعة الزَهَرّة » فاعلم أن ما قد أحفاه في يده شيء أبيض حسن اللون طيب 
الرائحة بما يدخل النار و يخرج كالفضة ؛ وإن جاءك في آخخر ساعة الزهرة ؛ 
فاعلم أنه شيء ضعيف لين مما ينسب إلى الماء ؛ وإن جاءك في أول ساعة 
الشمس فهو صغير من تبات الأرض » وإن جاءك ني وسط الساعة فهو 
ذهب أو على عن المت مدور أو دينار » وان جاءك في آخر الساعة 
فهو شنيء رقيق ناري شبه القوارير ... وعلى هذا المنوال يمصلون القول 
اطق التي تكشف بها حقيقة الشيء المخبوء ناظراً إلى الساعة الي 
يكون فيها القمر » والمريخ » وعطارد » والمشتري ع وزحل ! ! وما 
تبِع في معرفة الشبيء الخيئ في يد السائل يتَبِع في معرفة ما يضمره إنسان 
في نفسه ولو لم يفصح عنه . 

إذا سألك سائل عن نفسه وحاله وما يصيبه ... وإن سألك عن دوام 
ما هو فيه ... » هكذا يفصّلون لك مواقئ الحيرة والسؤال وطرائق النظر 
إلى النجوم لابجاد الحلول : «إذا سئلت عن عمر إنسان فانظر إلى رب 
الطالع والقمر » فإن كان بيت الحياة قد انصرف عنه كوكب » فإن 
الكوكب الذي يمصل به القمر يدل على ما بقي من عمره ... وإذا سألك 
سائل هل يصيب مالا ؟ وكم مقدار ما يصيب ؟ ومئات الأسئلة الي من 
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هذا القبيل » يجاب عنها بالنظر إلى أجرام السماء ! لماذا ؟ وكيف ؟ إن 
أساس الفكرة عندهم هي أن الإنسان عالم صغير يتاثر بالكون الذي هو 
العالم الكبير » ولكنه لا يؤثر فيه « وعلم النجوم علم واسع ؛ وهو علم 
العالم الاعلى السماوي الحا كم للعالم الارضي ع٠‏ فذلك عالم علوي كبير 
وهذا عالم صغير سفلي ٠‏ ... وأفعال العالم الكبير تظهر ني العالم الصغير ع 
والعالم الصغير ليس له فعل يظهر في العالم الكبير » (ص 509" ) . 

« واعلم يا أخي ‏ أيدك الله وايانا بروح منه ‏ أن من أحسن ما وصل 
الناس إليه من هذه الصناعة وأجل معارقها » أن يعلموا كيفية أحوال 
اللرلهو نظي ولاق الأمون والمهوف: و الامزاء: والقواةر تو لا ررك 
والدقواء الكتابيى والجا لبتؤاليا يفتك واعذاءاتك اذل وغواقنا :وده 
أعمار المواليد ومواليدها » وما بظهر منهم في الأزمنة ويعلمونه في الأمكنة » 
فإن ذلك من العلوم المخزونة والأسرار المككنونة والأخبار المدفونة » مما 
استخر جتها الحكماء وعَلِمتها العلماء » بما قد وقفوا عليه ووصلوا إليه من 
أخبار السماء بالوحي والالهام وصدق الرؤيا » ( ص 54" ) بعيارة أخرى » 
فكأنهم ير يدون القول بأن علم النجوم والرؤيا وما إليهما تكفيتا عن كل 
علم وكل بحث عن حقائق العالمين ! اقتريد مثلا دالا على اللامعقول خيرا 
من هذا المثل ؟ 

ونعيد هنا إلى ذاكرة القارئ ما قد اسلفناه منذ حين » وهو أنه واجد 
عند إخوان الصفا ‏ ونحن نتخذهم تموذجاً للنظر ني تراث الأسلاف - 
مز يجحا عجيباً من المعقول واللامعقول وكان الضربين عندهم على درجة 
سواء ؛ فانظر إلهم كيف يقولون ‏ بعد ان افاضوا في الحديث عما 
يستطيعه العارف بعلم التجوم من الكشف عن الغيبٍ المخبوء ‏ انظر إل 
كنت زاون تق : والعدة توف ةل الا قينا امن إن فر ينان 
غل عرق الاحدات: + مناضييا وضافتوها :وسية ناوا يا أ امعد 
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إلى معرفة الإنسان لمجموعة العلوم مضافاً إلها صفات خلقية ومهارات 
عملية ٠‏ وليس علم النجوم وحده » وخصوصاً إذا فهم على نحو ما يقهمه 
العامة » بُكاف لأحد ؛ يقولون في الفقرة الى أشرت إليها ( ص 5١م*-‏ 
/ام” ) ما اق : 9... إل جميع نا حولت 4ق العالم البشري ء والخلى 
الأرضي » بتدبير قلكي وأمر سماوي ٠‏ إذ كان العالم السفلي مربوطاً بالعالم 
العلوي ني جميم أموره وأحواله ( إلى هنا والنظرة أساسها اللاعقل واللاعلم 
لكنهم يستطردون فيقولون) : ... إن فضيلة العلم هي الموجبة للونسان 
اسم الإنسانية التي يتبياً له بها الوصول إلى الصورة الملكية والرتبة السماوية 
والعلم بالامور الغائبة عن العيان » والمتقدمة بالزمان » والمستقيلة 
الكيان ؛ هي من أشرف العلوم وأجلها » ومعرفة ذلك تكون بعد الحذق 
بالصنائع كلها والتمهر فيها » وطيبة النفوس وسلامة القلب » والتسلم لل 
يكون » وقلة الجز ع والخوف يا لا بد منه.. .. » فهاذا نوجه أنفسنا في عصرنا 
العلمي هذا الذي نعيشه » أو الذي على الأصح - نود أن نعيشه مع 
سائر أهله » إذا لم نؤسس توجهنا على هذا المبدأ الذي تلخصه العبارة 
الاخيرة من اقوال إخوان الصفا ؟ فالانسان ‏ كما يقولون ‏ إنسان عقدار 
ما يحصله من علم ومن مهارة عملية » ثم من خلق يشمل الإخلاص 
قي العمل والشجاعة في مواجهة الحياة ومشكلاها ؟ وبعدئذ تمضى الكاتبون 
الاخوان ي حديهم فيمقولون ‏ تأبيداً لنظرتهم العلمية اميه ا نر يد 
تخايصها من خرافة السحر ‏ يقولون : ٠‏ لعل كثيراً من يقف على رسائلنا 
هذه » يظن أن مرادنا في وضعها هو تعليم علم النجوم » ولعمري إن ذلك 
من احد اغراضنا فيها ( لااحظ أن علم النجوم عندهم ف هذا السياق هو 
جزء من غرض واحد بين أغراض أخرى كثيرة يقصدون إليها عندما 
يوجهون دعوتهم إلى تحصيل العلم ) لأننا نحب لاخواننا ‏ أيدهم الله أ 
بقفوا على جميع العلوم ويتعلموها ولا يجهلوها ٠‏ إذا كان مذهبهم ( لعلهم 
يريدون : إذ كان مذهبنا ) هو النظر في جميع العلوم واستقراؤها كلها 
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والاحاطة عر فة ظواهرها وبواطها » . 


غير أنهم ما كادوا يفرغون من كتابة الأسطر القليلة الماضية » حتى 
انتكسوا من جديد إلى الموقف اللاعمّلٍ يساندونه إذ ينتقلون إلى فصل جديد 
ببدءونه : وإذا فك أن تعرف هل الحمل واحد أو اثنان ع فانظر إلى 
الطالم . .. الخ وإذا اأردت أن تعرف متى تلد الحامل : ليلا آم نهاراً ؟ 
فانظر إلى الطالع . .. الخ وإذا مات الجنين في بطن أمه » وخشي عليها في 
إخراجه الموت » وأرادوا إخراجه » فليخرجوه والقمر ناقص ني الضوء 
هابط في الجنوب ... وإذا وقعت النطفة في الرحم ؛ دبرها زحل في 
الشهر الاول .. ودبرها المشتري في الشهر الثاني .. ودبرها المريخ في 
الشبر الثالث فصيرها دما , وي الشهر الرابع تنفة تح لسن فيها الحياة 
باذ اله مواق" الخير ع ل م0 والاسة 4 وق 
الشيز ء السادسن” عطاود: يضين قنبا اللنان: بال كات حرق "الخ ور السابع 
القمر يم فيها الصورة ؛ وإن ولد في تدبير القمر عاش ؛ وإن تآخر رجعم 
تالكر النامع الى ادن ارس عفان ولد نالخدي التامر و روفن ارعر - 
مات » وإن ولد ني الناسع حين يعود التدبير إلى الشتري تجا بإذن الله : 
وكا ها قد له آن.نكون فق حماته .. لالد قو مل ار ار ذلك يكون .. 
بالزجر والكهانة » رص لا ال د را كا برعو ا للج ين 
منذ تمع مع نطفته في الرحم » إلى أن يولد ثم يحيا حياته التي قدرك 'لهنغ نو الامر 
فيها جميعاً للنجوم » والطريق إلى معرقتها !نما هو علم النجوم ! ! 
راكذا وال وان ول هلل 83:3 عليه كين عن تاكس الحاة 
المغلقة على البشر إلا أن يستعينوا عليها بالسحر » وقد لا تكون تلك المواقف 
المستعان عليها بذات خطر يستوجب تمزيق النظام الكوني من أجله » 
5 توا الت كيف تم رما قر بات فل انا ورد امه وار 
كيف تعلم إن كان من جاءك يحبر قد صدقك القول ام كذب ؟ ثم 
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يقفون وقفة أطول عند الطريقة التي يستعان بالنجوم فيها على معرفة السارق 
في حالات السرقة » ويبدءون هذا الجزء من حديتهم ببذه القصة : « كان 
لنا صديق من فضلاء الناس وخيارهم من أخواننا » وكان يستعين في 
معيشته بصناعة النجوم » فحضرثّه يوم وقد جاءه رجل فجلس عنده 
وقال له : قد جئتك لتخبر ني عما في نفبي ؛ فاخذ الطالع وقومه وجو 
الحساب واحسن العمل وصدق العلم واضائة الحكم ٠»‏ فقال له : 
تسأل عن شيء سرق ؟ قال : نعم » ما هو ؟ فأخيره عن جنسه » فال : 
كم هو ؟ فأخيره عن كميته ؛ فقال ل 0 
أ ثى » حر أم عبد ؟ فذكره ؛ فقال : كم سنّه ؟ فذكره » ققال : 
ل ا 
اصاب ... وص 997”) . 


سكس لوس ا ا ا 
كي ِ آخر راق عن هنذا ارضوه 6 ا أن يكون ما 
ذ كرناه كافياً لرسم صورهة عن وقفهم اللاعملية ازاء هذا الجاتب من 
جوانب النظر : 

ق. عَضوك خوار الجراه « الإخوان» المؤلفون بين حكم وتلميذه » 
« هل بي ني هذا الباب ما لم يات عليه الشرح في هذا المعتى ؟ فقال الحكيم : 
لبس قدر ما ذكرنا إلا كقدر قطرة من بحر ؛ وإن ني علم روحائيات 
الكوا كب ومعانها . ا افيا : .. ومما شاهدت من عجب هذا العام 
أن 3 مجزيرة ١‏ أوال » ( وعي جزيرة بناحية اا 3 دجل 
رضاح اشاس مسري امه 


لمحف 


البلد في جناية جناها ؛ قالوا : قد طرحنا أنفسنا على الوزير والجاتضع 
وخواص الأمير » فلم يتقعنا ذلك ؛ وقد بذلنا له من الرشوة بحسب 
طاقتنا فلم يقبل ؛ وقد ذكر لنا عنه أنه قال : لا بد لي من قتله ؛ فاطرق 
ذلك الفاضل إطراقة ثم رفم رأسه وقال : الليلة في آخرها صاحيكم عند كم 
فامضوا ولا تُشعروا أحداً عا ألقيته إليكم ٠‏ فخرج القوم من عنده ققلت 
له على طريق الملاعبة ‏ : قد أوحي إليك أن الأمير الليلة يُطْلِقَ هذا 
ايودي 1 قاله يك 0 عرف تو رلا القلح ارول و ا للق 0 
فقال : إن تأخر إطلاته الليلةَ لم يصح إطلاته إلى ستة أشهر وكسر ؛ 
وإئما قد اتفق سعادة لهذا المحبوس أن جاءني هؤلاء القوم في هذا اليرم. 


واشتفل بحديث آخخر » وخرجت من عنده ؛ فلما كان من الغد 
أتينّه ا 4 تواجدهة العوم الدين جاءوه ال قل سبقوي إلى عنذه 
وهم شاكرون له يما بشَرهم بفنامة 3136 الحرونو ونيا ابطر صيلة 
بذلك ؟ فمال لهم : الطالع الذي دحلم , به شهد أن محبوسكم في هذه 
الليلة يطلق » ولم يكشف لحم عن حقيقة الأمر . 

ورايقةة غاما كايا مصفرٌ اللون قد نبكه الحبس والقيد » فاقبل 
الشيخ على الشاب فقال له : حداث هذا الرجل كيف خخلآك الأمير بر البارحة » 
فالتفت: إلي الشاب الذي كان محبوساً فقال + إني. كنث محيوساً في 
المطمورة مطروحاً » وأنا مكيّل بالحديد » وقد هدّدني اللسعنان في آخر 
يوم أمس » وقال : إن الأمير قد أنفذ يأن يُحْمَلَ إليه قوم قطعوا الطريق » 
وإنه ينتظر أولئك » وإنه يصلبك ني جملتهم ؛ ذكر لي هذا عند اصفرار 
اسم » قبكيت طول بلي » ولم يحملني النوم أصلاً ؛ فبينا أنا كذلك ‏ 
سفن دي ارك ا نا 

م احلا ا 4 5 ع 


ه١‎ 


ام 4 قلما رائي قال :ا حُطُوه بر فق 4 واستدعى من فك الحديد 
ناما لجر كا رن ور اراي لجال بجا 


وقاموا فخرجوا من عندذة © فجددت السؤال للشيخ (ش ورعبت اليه 
أن يَعْلِمَي السبب في تخليته » إذ لم يقل لهم إنه سيخلى الليلة عن غير قائدة ؛ 
فقال : لا يمكنني ان اخبرك في هذا اليوم ؛ فإن صبرت عانية وعشرين 
يوماً أعلمتك ؛ فقلت له : إني من الصابرين فلما انقضت الايام جددت 
قوم أخيار يلتزمي امرهم ؛ ورايتهم مغمومين بهذا المحبوس » فقلت لهم ما 
قلت ؛ ولما كان في تلك الليلة على ساعثين من الليل » تيحردت وعملت 
تَِرَنْح المريخ » وقصدت بالنير نج الأميرٌ والمحبوس ؟؛ قأطلقه كما رأيت . 


تقلت للشيخ : احب أن تعلمني سبب إطلاقه له ؛ فقال : سبب ذلك 
أن الأمير رأى فها يرى النائم كأن قد دخل عليه رجل أشقر أزرق » علي 
راعهعر وهو مكقوف) الراس 4و يندة بيت غرف 6 مزل : إن لم تُخَل 
في هذه الساعة فلاناً ابن فلان المحبوس عندك »وجاءت الليلة » قطعت 
رأسك بهذا السيئف ! فكان هذا سبب التخلية له » فاستطرفت ذلك 
واستعظمته ٠‏ . 


ليعذرني قارئ هذا الكتاب إذا راي قد وقفت فأطلت الوقوف عند 
هذه القصة ؛ رويتّها له بلغة كاتبها كما جاءت في آخر رسالة من رسائل 
إخوان الصفا ؛ وذلك لأتى رأيتها ‏ فوق طراقتها هن الناحية الأدبية ‏ 
نموذجاً لكثير جداً ما جرت به الألسنة والأقلام في تراثنا ؟ ثم رأيتها - 
كو لاني لطر - تموذجاً للا نحن اليوم على استعداد تام لقبوله في 
غير ريبة ولا تردد ؛ فلقد هيئت عقولنا على صورة تجعل أمثال هذه 
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القدرات عند « المقربين » من السماء أمرأ يكاد يكون مفروغاً من صدقه 
وصوابه » تقوله لعامة الناس ان ركه نم1 ااا يك دا رما 
ماك لوعت مضدةة لار 1ك تقول لهم إن الشمس تشرق في الصباح 
ل ل 
الفكري إعا يوصف ,ما من يعرض الروايات الي تروى عن هذه القرى 
السحرية عرض المتشكك المرتاب © ولا أقول عرض المكدّب لها تكذيياً 
قاطعاً » لا من يسرع إلى تَعبلها كما يتقيل عمليات الجمع والطرح في 
علم الحساب ؛ مصيبة فادحة هي تلك الي تصيبنا اليوم في تفكيرنا قتميل 
بعقولنا إلى الشلل » لتمرح القوى اللاعقلية كما يشاء لحا اصحابها » ثم 
نزعم لأنفسنا وللناس أن مثل هذا الخبل هو من علامات ٠‏ الروحانية ٠‏ التي 
ميزنا من سوانا » لا تمييز الأضعف الأجهل الأضل » بل هو كما نتوهم ‏ 
كييق: اقرف والاعلم والاهدى سييلا ! ! 


إننى ما كتيت هذه الصفحات إلا توضيحاً لوجهة نظري التى حاولت 
بسطها ني هذا الكتاب » وهي أن ترائنا الفكري قد اختلطت فيه العناصر 
المتباينة » الي رما كانت كلها منبثقة من طبيعة حياة الاسلاف وما اعترضهم 
من مواقف ومشكلات » والى إذا ما القينا عليها النظر الآن بكل ما يحيط 
ا اتح الوم قن كنات التاق © النينا. عقي مزال بعالها لا ينها 
الآخر لم يعد صالحاً ؛ وتقدمت بفكرتي الرئيسية الي عرضتها في كتابي 
السابق « تحديد الفكر العربي » » وهي أن وسيلة ربط حاضرنا يماضينا 
هى في أن أواصل النظر إلى الأمور بنفس المنظار الذي نظر به الأقدمون » 
فريظة أن اتقير هذا المظار در ةك انظ القن ووكفة ع وان 
ميدان المشاعر الوجدانية أو الرؤى التى هى أقرب إلى أحلام اليقظة أو 
أحلام النوم » فهو -.بحكم طبيعته - يقتصر على أصحابه ولا يمكن نقله 
كما هو من عصر إلى عصر ؛ وها : نحن أولاء قد بسطنا ني القسم الأول من 
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كتابنا هذا وهو أكبر القسمين ‏ تماذج من المواقض العقّلية عند أسلافنا 
لؤداة تحن .وموجا فى الرقه اذا أرقن" أن تراس عن غدةه الومفات 
العقلية ب كات اعد رات عرضنا و بالف إلقال من الكاي + ليجات 
رد “تلان الاختر ع أعني الجانب اللاعقلي الذي عاشه الأسلاف » لنرى 
ماذا نطرح من تراثنا الفكري ؛ نعم قشريكوة ع ادق ان الا نسات يعدن 
بوجداناته كما يعيش بعقله » وإن اختلفت مجالات هذا عن مجالات تلك ع 
ولكننا نريد لجانبنا الوجداني اللاعقلي أن ينبت من عناصر حياتنا ؛ فلقد 
قاديتة تركدلة. التطون- التفارى لآبائنا أن تتخذ أوهامهم صورة التنجهم 
والسحر وما إليهما » وقد يتحتم للطبيعة البشرية دائماً أن تكون لها أوهائها 
اللاعاقلة » غير أن النتيجة التي تلزم عن هاتين المقدمتين ليست هي أن 

نستعير أوهام الأولين كما عاشوها » بل أن تكون لنا أوهامنا المناسبة لعصرنا 
وظروقه . 

لقد حكيت لك حكاية الشيخ الذي خلّص المسجون من قتل كان 
بار يد عا ا وجاك ول بالكو كد الماع د اديه للك 
الشبخ ؛ وعلّفْتُ على الحكاية بقولي إن معظم القراء بر جّح لهم أن غيلنا 
إلى تصديقها لأ هم أشربوا منذ طفولتهم ما ,ميل .هم نحو تصديق هذه 
الأعاوق دوا كاه + كنا ويف أن يكون المستنكر عندهم انمو عن ان 
تصدق ما يقال عن السحر والتنجيم » بل هو أن ترتاب ني ذلك » واو 
الآن ان أعود إلى الففينة كا كاه إخوان الصفا ي ختام الرسالة الأخيرة 
من رسائلهم ٠‏ لأن التكملة رعا أحدثت نفوراً عند القارئ يدفعه إلى 
التتكر للقصة كلها . 

فلقد سأل التلميذ شيخه » بعد أن ألم بما زعم له المتحدث من استخدامه 
لكوكب المربخ في تخليص المسجون » سأله : هل للمريخ تيْرَئج يعمل ؟ 
فال له الشيخ شارحاً : « لرّحل لباس سواد » وللمشتري بياض » وللمريخ 
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حمرة » وللشمس أصفر » وللزهرّة أخضر » ولعطارد مُلَوْنَ » للقمر 
سمكون ( السمكون لون السماء ) ولهم مع ذلك ( أي إلى جانب ما يبس 
لكل متها من لون يناسبه ) دعن و خورات وأشياء أخر يعرفها العلماء (! !) 
د » مثل أكاليل ... يضعها العامل على رأسه » 
.. بتقلّد بها ؛ فإن كان العمل لزحل احتاج أن يكون الا كليل من 

ةا 500 

«فقلت له (أي أن التلميذ سأل شيخه بعد أن شرح له الشيخ ماذا 
يلبس وماذا يقول لكل كوكب أراد استخدامه ) : قد عارضني في . هذا 
الموضم سؤال » ولست مائلاً عنه لشك عَرَضُ بل لاستفهام حَْبَْ 
( ليلحظ القارئ هنا ما عند التلميذ من قبول لا علي لا يسمعه » فهو يسأل 
لا لشك . .. ولماذا لم يشك ؟ ألأنّ محرد الشك لم يكن مقبولاً - كما هو 
لا يزال بيننا إلى اليوم غير مقبول في هذه الأمور ؟ ! ) 

ه فقال لي ذلك العالم الفاضل : هلم سؤالك ! 

«فقلت له : الأنبياء ‏ عليهم السلام ‏ ما وقفوا على هذا العلم ؟ 

عبان .. هر بوأ من أيدي أعدائهم سراً » ومنهم من تأدى أمره 
ع اميل دا ور ل اي مع قدرتهم على هذا العلم 
الشريف »؛ لم لا يعملون لاعدائهم من هذه النيرنجات ما كان يضطر ونهم 
معها إلى إجابتهم ؟ » 

سؤال جيد ونافذ من التلميذ » أفتدري اذا أجاب الشيخ ؟ قال : 

وما أحسن ما سألت ... لم يستعمل الأنبياء عليهم السلام هذا العلم 
لأحوال : أحدها أنه ضرب من الحيلة والمكر » وهم لم يِبْمَنُوا يذلك ! ! 
وجاك او نكر ذلك لعاف )جاه لاس إل الحديعه ١‏ إل العدي الذي 
به نحاة اتفسهم » وكان يفوم الغرض الذي جاءوا فيه » الذي هو نجاة 


هه؟ 


0 ... ولأن هذا العلم فوائده مختصة بالعلم الأرضي » والأنبياء ‏ 
ب امام صروم إلى العالم العلوي الذي هو اعلى من عالم الافلاك . 
5 0 يضيفوا إل تابد الله ووعكيه بوساظة ا اللائكة ا 

5-8 ا عَاذا ركوة :موف القارف عن امتاعه ران كينا 
فهو كله سكق ق .سكن وضلال ق:قتلال .وق الأرناء هذا العصر 
ان يتخلصوا من كل حرف فيه » فيطرحونه وراء ظهورهم ها وو وجا 

لداوكيا لد 

أواتك هم إخوان الصفا » المثققون العلماء ! فهاذا نتوقم من طراز 
المثقفين الذين يبدءون برفض العلم اناي والتكن تنس يمارا ؟ بو ناد 
الغزالي عوةعا ذا الطراز 4 فهو يناصر اللاعمل مناصرة حارة ؛ و لعجا 
ممن ير كنون إلى « العمل » يرغم ما يتعرض له هذا العقل من زلل ؟ والاعجب 
هو أن الغزالي إذ يؤيد اللاعقل ويناصره » فإنما يفعل ذلك با يشبه مناهج 

جاء قبيل خاعمة كتابه « المتقذ من الضلال ٠‏ ما يل : 

« الإمان بالنبوة أن يقر بإثبات طور وراء العقل ١‏ تتفتح فيه عين 
يدرك ها مدركات خاصة 2 والعمل معزول عنها » كعزل السمع عن 
إدراك الألوان 5 والبصر عن ادراك الأضوات 4 و جميع 8 ع 
ادراك المعمولات » . 

ويعلق الغزالي بعد ذلك بقوله إن القارئ أمام هذا الذي نقرره من 
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عجز العقل عن رؤية هذه المدركات » إما أن يكون رافضاً وإما أن يكون 
متفمّاً معنا » فإذا كان من الرافضين « فقد أقمنا البرهان على إمكانه بل على 
وجوده ٠‏ !! ويريد الغزالي بذلك أنه قد أقام « البرهان» في صفحات 
كتايه السائقة .عل وزود هذه العارة: 4 آفلا يكى أن يكون: قد للا إلى 
رهن واث والزهاة لذ بكرن إل غيطة عمل لعدى نيا ى: كلانه مز 
تناقض ؟ ! أيمكن ٠‏ للعقل » أن يثبت عجزه في ميادين هي بحكم 
الفرض لا ينفذ إلبها عقل ؟ أيمكن للانف أن يحكم على روائح تستعصي 
عل عمه وللبفر أن يصق الوانا معحيل عل رويته ؟ إن. «البرعان» 
إتما يكون على نتيجة نزعم لها أنها جاءت عن عملية ٠‏ عمّلية » » وأما ما 
سوى ذلك قلا « برهان » عليه » وكقصارى ما نستطيعه ازاءه هو ان « نؤمن » 
به أو لا نؤمن » تيل إليه أو لا نميل » نحبه أو لا نحبّه . 


وأما القارئ المصدق ل زعمه الغْرّاللي في عبارته السالفة » « فقد أثبت 
ان غامهنا اعورا تين خراص باهز يجوز التتوين قي كلمة ٠‏ خواص » 
تكن فكذا رودت لأ عدون تضرف التقن_حوانيا اضلذ 6 يل ركاف القل 
يكذ يما ويقضي باستحالها ؛ 


ولينظر القارئ معي قي كيفية إثبات الغرّالي لوجود بعض الخواص 
الى يقضى العقل باستحالة أن تفعل فعلها الذي عرفتاه لها » يقول : 


و فإن وزن دائق من الأفيون سم قاتل » لأنه يحمد الدم في العروق 
لفرط يرودته » والذي يدعي علم الطبيعة يزعم ان ما يبرد من المركبات 
إنما يبرد بعنصري الماء والتراب » فهما العتصران الباردان » ومعلوم أن 
أرطالاً من الماء والتراب لا يبلغ تبريدهم ( هل نشير إلى أرطال الماء والتراب 
بالضعين: وهم ” ؛ لكن هكذا وردت ) ني الباطن إلى هذا الحد ؛ فلو أخبر 
طبيعي .ذا ( أي بان وزن دائق من الأفيون يحمد العروق لفرط برودته ) 


/لاعه4 


ول بحربه » لقال : «هذا محال » والدليل على استحالته أن فيه نارية 
وهوائية » والحوائية والنارية لا تزيد مها برودة ... » 


عم الخال وال سيم لد 00 0 مر انيت 


أودَ هنا أن أعيد القضية الى يعرضها الغزاللي في الأسطر السابقة » 
على مسمع القارئ ببارتي » ليعجب عجي من موقفه ؛ فهو يقول إن 
العقل لا يستطيع إدراك كل شيء » وإن ما لا يدركه » يظن اته محال 
العدوث ا .وبزهان قللك انك لواقلت لدذان :ووق "دانورة الامو مسد 
الدم في العروق لفرط برودته » لا صدّق لأن الأفيون مركب من تار 
وهواء » وهذان حاران لا تنتج عنهما برودة !! .. ونحن نسال الغزالي : 
من ذا الذي قال إذن إن الافيون بحمد الدم لبرودته ؟ اليست هي تجرية 
الناس ا شاهدوه ؟ وهل تقع هذه التجربة ني قائمة الالحامات الروحانية 
الي ستعصي على العقل ؛ أو هي من صميم عمل العقل عندما يستخررج 
قوانين الأشياء ؟ إننا بالطبع لا ننقد الغزالي من حيث هو يقيم الحجة على 
خصائص الماء والحواء والتراب والنار » فتلك كانت ثقافة عصره ولا يلام 
عليها » ولكننا ننكر على أي قارئ معاصر لنا يساير الغزالي في حديث 
كهذا يسقط كله بخطأه وصوابه ‏ بسقوط الأساس الذي ينبني عليه في 
تجلل اتيب ال عا | رمه كنا كات لامر شك رفني 

وهل صحيح أن «أكثر براهين الفلاسفة في الات والإهيات 
فر كن هنل لدي ؟» أعني ان أكثر براهينهم كان قائماً عل أساس أن 
ما لم يألقوه ني تحار بهم عدوه مستحيلاً ؟ لست أظن أن ذلك حكم ينصف 
تلك الطائفة من قادة الفكر . 
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عل ااي بال رق لماذا يشوك الغ ال يعدا © إلا فى هد بعد 
المقدمة ؟ إن مرماه هو أن يتتهي إلى نتيجة يريدها . وهني أن من ينكر 
قدرة الإنسان على الخوارق بقواه الروحانية + فاعا يبي انكاره 0 عدم 
إلفه لها في خبرته . يقول : « ولو لم تكن الرؤيا الصادقة مالوفة . وادَّعَى 
مدّع أنه عند ركود الحواس بَعْلَمْ الغيب ٠‏ لأتكره الممُصفون يمثل هذه 
العمول 4 . 


ويعود النزالي مرة أخرى فيسوق مثلاً محسوساً » مما يقول عنه الذين 

م يرؤة إنه مستحيل » مع أنه يحدث فعلاً ؛ ولحل هنا هذه المرة أعجب 
من مثل ذانق الافيون في المثل السابق ؛ وهذه هي عبارته : « ولو قيل 
الالح - هل عون امسكون : قي الذئيا شيء بعر عقدار بحبة بويع يا بلذه 
داكن لل كارلده كبن جب كل سجن قاذ ل فنا بن الللة يزنا 
فبيا » ولا يبقى هو ف نفه ؟ لقال : هذا محال وهو من جملة الخرافات : 
وهذه حالة النار » ينكرها من لم ير النار ؛ إذا سمعها  »‏ فأولاً : إن ما 
يا كل البلدة ليست هى شرارة النار الى هى ٠‏ عقدار حبة » على حد تعبير 
ل لل ل ل ل 
صورة مادية إلى 00 ى + فحجم النار التي تأكل البلدة هو مساو 
لحجم البلدة نفسها وثانا للماذا تقول ؛ شيء هو ا 
على الكلام صورة الأحاجي والالاذ ؟ لاذا لا تقول : « شرارة نار » ثم 
للتدق للك يرمق لمي موقتو تلد لطبيعة لقاو :4 دك ل كان 
السامع يمن يدركون اللغة العلمية التحليلية لطبائع الأشياء » لا أنكر ذلك 
حتى ولو لم ير النار من قبل ؛ وثالتاً ‏ أإذا أنكرت إمكان شيء لكونه لم 
يمع لي في خبرلي السابقة » كان ذلك دليلا على صدى الزعم بان فعل 
الخوارق ممكن للإنسان إذا استعان بوسيلة غير وسيلة العقل ؟ ام الاقرب 
إلى الصواب أن يكون دليلاً على أن المتكر لم يستخدم عمّله على نحو ما 
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بر بذهة العلم أن ستكخلهه ؟ 


ولقد أذهلنى أن أجد الغزالي يعقب على مثل النار التي تأكل البلدة 
تاكن شيا :1 لك انا كا ا لكان انيه الاخرة لق امو ذا 
لقبيل ؟: سألت نفسي دهشا : أي قبيل ؟ ! كم صادف الغزالي في حياته 
من الناس الذين إذاف ليم إن جدوة النار تلقى على الشيء المابل للاحتراق 
د زرا و الاير وي 11 عر 01 
ب وات العراق على نفس المستوى مع قول ينيئنا بأن صوراً يتفخ 
فيه يوم القيامة فتعاد إلى الحياة ملايين الملآبين: من قشر عاتوا بكل صو 
الموت وي كل أصقاع ال وأنجاء السماء ؟ هل يرى العرّالي أن القلق 
العقلى في قبول الخبر هنا كالقلق العقلى في قبول خبر الحذوة المشتعلة 
ال :حرق قظدة القعي أن الوق البس ورف مالسا لعن يعدا كانيع .+ 
عر “لبعد اللعه يزوم قلف 211 سعدا ال واه الخراتن و 
يستحيل على ١‏ العمل » أن يقيله قيحيله إلى الا يمان ؟ 


يستأنف الغزالي حديثه فيقول : « نقول للطبيعي : قد اضطررت إلى أن 
تقول في الأفيون خاصية في التبريد ليس على قياس المعقول في الطبيعة » 
لم لا يحوز أن يكون في الأوضاع الشرعية من الخواص في مداواة القلوب 
وتصفيتها ما لا يدرك بالحكمة العقلية » بل لا يَبْصَّرٌ ذلك إلا بعين النبوة » ! . 

اللهم اهدني إلى رؤية الح إذا كنت قد ضللت إلى هذا المدى ! 
ذلك أن العجب كنل ان كلما أمسدع قل ادراءة النضى الفزال الذي ابقل 
هنا إلى القارئ جرءا بجزعا + فالغزاق لذ شلك ثاقب+ النظرة .قادن عل 
يكيل قدزة' ندو ترات ميلهااى مفكز آخر »وهو فزق هذا مؤلت ان 
المنفاق نضقى: كاد تلق أن مشتوصهه كزرنا كتتع اذا امكهكانا "كيه فى 
الفقه والتصوف ؛ ولكني مع علمي هذا كله أقرأ هذا الذي يقوله ليثبت 
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به عجز العقل عن رؤية الحمائق » مما يحتاج بالضرورة إلى قوة يستمدها 
الإنسان من عالم ما فوق العقول ؛ أقول إني اقرأ له هذا الذي يقوله فيشتد 
عجبي لا ينطوي عليه من نهافت منطقي عجيب ! أنظر إلى الأسطر القليلة 
السالف ذكرها ؛ يحده يعقد الموازنة بين خاصية الأفيون في تبريد الجسم 
وبين خواص الأوضاع الشرعية في مداواة المَلوب وتصفيتها !! يعقد 
هذه الموازنة بين الجانيين ليراهما متشاءبين في كونبهما معا مما تعجز العقول 
عن إدراكه » بالتالي لا يكون ثمة من مناص للإنسان إلا أن يتعظر ما 
يشبه الوحى النبوي لادزاكه ! الأقيون مادة كسائر المواد في الطبيعة » 
نكيت بحيظ الاننان: علب بالطينة اله أن كافك امات كيف اث 
وكيف تؤثر » ثم يسجل عنده ما قد شاهد فإذا هو علمه بالطبيعة 2 
وسيلته في ذلك هو العقل الاستقرائى الذي يستند في صياغة أحكامه العامة 
على ما تخبره الحواس ؛ فإذا كان الطبيعي الذي يشير إليه الغزالي » لم يكن 
قد علم من قبل أن للاقيون خاضية التبريد » ثم شبد تلك الخاصية » 
/ فالضرورة ١‏ العقلية » العلمية تقضى عليه حينئذ ان يضيف هذه المشاهدة 
الجديدة إلى ما يعلمه. عن الطبيعة 50 هذه الحقيمة الحديدة تتتانى 
مع بعض المبادئ العلمية التي كان قد كونها لنفسه عن ظواهر الطبيعة 
وكائناتما » فلا حيلة له إلا أن يعدل من تلك المبادئ حتى تتسق مع ما 
يشاهده ني دنيا الوقائع ؛ وهو يفعل ذلك أبإملاء ٠‏ العقل ٠لا‏ برغم العقل ؛ 
ع ارال حالة عقلية صرفة بحالة أخرى لا تدخل في 
بجال العقل مر قريب أو بعيد » وأعي ي التحالة الي تعمل فيها بعض « الأوضاع 
الشرعية » ع مداواة القلوب ؟ ! إن هذه الحالة الثانية إذا كان لا بد فيها 
من قوة نسم ليا تسلا إعانيً ٠‏ فليست الحالة الأول من هذا القبيل نقسه . 


ولك اذ وار م عا وين ٠‏ إذا مضيت مم الغزالي في 
هذا النص الذي نتقله عنه » حين يستطرد تي القَول فيقول عن علماء الطبيعة 


4١ 


معالجة الحامل التى عسر عليها الطلق » بهذا الشكل . 


يكيت على خرقتين لم يصبهما ماء » وتنظر البهما الحامل بعينها » 
وتضعهما تحت قدميها » فيسرع الولد بي الحال إلى الخروج ؛ وقد اقروا 
بامكان ذلك وقوه في كتاب « عجائب الخواص »© »2 وهو شكل كه 
تسعة بيوت »© يرقم فيها رقوم مخصوصة » يكون مجموع ما في جدول واحد 
خمسة عشر » قراته في طول الشكل أو تي عرضه أو على التأريب » . 

( أود للقارئ أن يلاحظ أن الأرقام ني المريم الثاني هي الأعداد الي 
تقابل الحروف في المربع الأول » فما يسمونه بحساب الجمل ؛ وجاءت 
ذه المقائلة عن انك لو كشت الخروت بترائسن أعد هو حظل ....افاتها 
في التسعة الأحرف الأولى تقابل التسعة الأعداد الأول » هكذا : 
١‏ ب 6 د ّم وّ زر حَ طّ 
٠ 4 ١ <3 0 3 ١ 5 ١‏ 

فقابل بين الحروف في المريم الأول وبين الأعداد ني المربع الثاني 

يحد أن لكل حرف ما يقابله من عدد على الوجه الذي أسلفناه ) . 
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ولتتعانته قارة اقذ ال #الجاقة فون :- 


« فياليت شعري ! من يصدق بذلك ». ثم لا يتسع عمقله للتصديق 
بان تقدير صلاة الصبح بر كعتين » والظهر باربع » والمغرب بثلاث ؛. هي 
لخواص غير معلومة بنظر الحكمة ؟ ! وسيبها اختلاف هذه الاوقات » 
وانما تدرك هذه الخواص بنور النبوة © . 

تقظاة تيدعفا أن قلق :انها + الأوليت إذ1 كنك بانج شقن 
من كتبوا في علم الطبيعة ‏ كجابر بن حيان مثلاً ‏ قد ه اعترف مخواص » 
هي أعجب مما ذكرته سابقاً ( ليلحظ القارئ أن الغزالي لم يكن قد أسلف 
إلا امثلة لا تثير أي تعجب » إذ أسلف مثلين : مثل الأفيون وخاصته في 
التبريد » ومثل النار تحرق بلدة بأكملها ) أقول : انك إذا كنت قد رأيت 
من علماء الطبيعة من ذكر في كتبه خخواص اللمربعين اللذين بيّنت لنا 
شكليهما » على أنهما ذوا تأثير ني معالجة الحامل التي عسر عليها الوضم ‏ 
فقد كان الأؤلى ‏ بدل أن تستشهد بذلك على عجز العقل عن إدراك هذه 
الأمور وإحالتها إلى نور النبوة ‏ كان الأؤلى أن تقف أحد موقفين » فإما 
أن تخرج صاحب هذا الزعم من زمرة علماء الطبيعة » وإما أن تخرج هذه 
الخرافة من علم الطبيعة ؛ أما أن تسلم بصدق ما هو مرجح الكذب ». ثم 
تجعله هو نفسه حجة على ما تريد إثباته » فذلك ما لا نوافق عليه ؛ واما 
النقطة الثانية البي نريد التعليق علها » هي هذه الموازنة القريبة بين خواص 
المر بعين المذ كورين في تسهيل عملية الوضع :وان حراصير كعات الصادة 
من حيث عددها ؛ فمد يحق لنا ء» بل يبحب علينا ان « نؤمن ٠‏ بان وراء 
عدد الركعات المفروضة حكمة » رعا ظهرت لنا ورا خفيت ؛ ولكن 
من ذا الذي يوجب علينا الاعتقاد بصحة ما يزعمونه عن خواص المر بعين 
السابقين في تيسير الولادة العسرة ؟ لو قلنا إن هذه الخواص ٠‏ محرية» 
كما ورد في النص الغزالي المذكور فلماذا تكون ٠‏ عجيبة» ‏ كما 
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ورد عنها أيضاً في النص نفسه ‏ ؟ إن العلم الطبيعي كله مؤلف من « مجر بات» 
ولا ميرر «للعجب » من اي ظاهرة اثيتتها التجربة . 

وبحم الخزاللي كلامه في سياق الحديث الذي تثقله للقارئْ ©» بموازنة 
أخرى أشد عجباً ؛ خلاصة ما ورد فيها هي أنه يمخاطب قوماً لو قيل لهم 
على لسان نبي صادق مؤيد بالمعجزات لم يعرف قط بالكذب إن هنالك 
حكمة الحية ف اعداد الركعات وف رمي الجمار » وعدد اركات الجع..ء 
وسائر 0 ؛ لأنكروا لك من جانب العمل » على حين انهم 
ا في منّجم إن قراءة الطائم لزعل أن أخدا حبار واوا 
جديداً في وقت معين » قُِل في ذلك الثوب ء لرأيتهم مصدقين لما قاله 
المنجم » مع أنه قد كذب في أحكامه قبل ذلك مائة مرة ... يريد الغزالي 
هذه الموازنة أن يقول لمن يوجه البهم الخطاب : إنه إذا كان قول المنجم 
ولا عند كم برغم أتعرضه للكذب » وبرغم كه باورا للحدود 
« العقل » أفليس الأوْلى بالقبول قول النبى في حكمة أشياء قد تجاوز هى 
الأخرى: عيدوت لاتقل 6 ١‏ ْ 

كتب الغزالي ما كتبه دفاعاً عن « اللامعقول » » وهو حر في اختيار 
موقفه ؛ وأحسينا بدورنا أحراراً إذا اخترنا ألا نقيل من ترالهم إلا المعقول 
رحد 2 لاثةحهوة اللاع ول هو الذي يجاوز 0 ( 

متام بار مل ا بور ماراماا لبي اللاعمل فينا 
واججحيي تتغير الظر وف . 
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القسم الأول : طريق العقل 


الفصل الأول : خطة السير 

١‏ - العمل طريق من عدة طرق ؛ طريق العقل يتميز بتسلسل خطواته المؤدية 
إلى الحدف المقصود ؛ ما كل سلوك إنسالي على هذا النمط الحادف ؛ تتميز 
الوقفة العقلية بأنها مقيدة بالروابط السببية ؟ أما الوقفة العاطفية فتختار ما هو 
محبب إلى النفس ؛ ليس الإنسان مسيراً بالعقل وحده » اللهم إلا في استثناء 
مثل سقراط ؛ حدوث الصراع بين العمل والحوى ؛ الناس صنقان : من 
يغلب عليه العقل ومن تغلب عليه العاطقة . ( من ص 1١8 - ١©‏ ). 

٠‏ - طريقنا في هذا الكتاب هو اختيار الجانب العقلي وحده من ترائنا الفكري ؛ 
وصل الحاضر بالماضي لا يتحمّق إلا عن طريق الجانب العاقل ؛ العاطفة 
قد تتعلق في عصر با لا تتعلق به في عصر ادخر + طر يق العقل الذي اخترناه 
ليس هو الأشكال المنطقية المجردة » بل هو المواقف القعلية في حالات نبضها 
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والتي عالجها السلف بمنطق العمل لا باندفاع العاطفة ؛ الادراك السليم في حل 
افكت ليس كله أقيسة أرسطية ؛ الادراك السليم قد يأل عفوأ » وقد 
يكون إدراكا بالبصيرة اللامحة ؛ فرق بعيد بين رجلين : احدهما يطمئن 
نفسه بالخراقة ؛ وثانهما يلتمس سند العقل ؛ في الثرات العربي هذا 
الصتفان من الرجال : وستعني بالصتف الثاني منهما دون الأول . 


ا 0 


آية النور » وتأويل الإمام الغزالي لا تصلح لهدايتنا في خطوات السير ؛ في 


هذه الآية وصف لدرجات الإدراك السليم » وقد تكون هي الدرجات الي 
يم ا النمو العقل في الفرد وف الجماعة ؛ متابعة تراثنا الفكري على هدى 
هذه الدرجات : فلكل درجة منها عصر مثلت فيه 


(تالوزوتجؤافؤة الادراك 4 وأول تدوجانعه الادرالناكيدن بالتجوان م توتلكت 
هي المرموز لما في الاية بالمشكاة ؛ داخل المشكاة مصباح يرمز إلى العقل 
الذي يدرك المعاني من وراء المحسوسات ؛ ياعد العمل في إدراكه قوة 
الخيال » وهي الى ترمز إليها الآية بالزجاجة المحيطة بالمصباح ؛ المصدر 
الذي يستمد منه الخيال قوته « شجرة مباركة » ترمز إلى الروح القكري الذي 
ولف بين العلوم العقلية » وإلا بقيت المعلومات أشتاتاً لا تنفم ؛ الشجرة 
المباركة هي ,بمثابة ؛ المبدا » الذي يهتدي به السالك ؛ ليست الشجرة المباركة 
بحاجة إلى مصدر سوأها تستمد منه القوة + فهى مضيئة بر ينها » كانما قصد 


ها الإدراك باليصيرة التاقلة + فهو وحى من ألله . 


ترى هل تكون هذه الدرجات هي نفسها مراحل التطور الفكري في ثقافة 
بأسرها ؟ فعصور ثُقافتها أسطورية » تبعتها عصور ثقاقها عقلية » ثم جاءت 
عصور ثقافتها وحي من الله ؟ ثم أتكون هذه نفسها مراحل النضج في الثقافة 
العربية ؟ إذا صح ذلك التمسنا طريق العمل في خواطر البداهة اولا » ولي 
محاجات المنطق ثانيا » وفي حدس الصوقية ثالثا ؛ الاولى وفرة في الحصاد ١‏ 


والثانية تنظيم لذلك الحصاد » والثالثة تأمل فما يجاوزه ويعلوه . 


وعن صو ا 0 


ه - مراحل النمو العمّلى كما براها : واتهد ؛ ‏ الفيلسوف البريطاني المعاصر - 
في كتابه و أهداف التربية » ؛ المراحل عنده ثلاثة : * فني الأولى يتميز الطفل 
بعفويته » وقي الثانية يضع القواعد التي تنظ له حصاد المرحلة الأولى » وي 
الثالثة يجمع اشتات القواعد تحت ميادئ اك ريا نمسا : 


الشبه دامج بين تقسيم الغزالي ( في تأويله لآبة النور ) وتمسيم وايتهد : في 
الحالتين يبدا الإدراك عفو البديهة » ثم ينتمل إلى التنظيم بالقواعد » ثم 
إلى إدراك المبادئ الأعم ؛ ويضيف الغزالي بعد ذلك مرحلة موجهة بقوة 
الإلحام ؛ سأجعل هذه المراحل تفسها خطوات سيري في هذا الكتاب : 
في المرحلة الاولى ( المرن السابم الميلادي ‏ الاول المهجري ) ومضات عفوية 
حلاقة ؛ وق المرحلة الثانه ( المرئان الثامن والتاسع قِ التاريخ الميلادي ) 
تنظم وتفسيم وتاصيل للقواعد » وجاء القرن العاشر ليعلو: من القواعد إلى 
المبادئ ٠»‏ ثم جاء القرن الحادي عشر ليلتمس الح في حدس المتصوفة . 

( عن هر لاحي قن 


الفصل الثاني : مشكاة البديهة 


أدب 4 وفلسفة 2 وفروسية 4 وسياسة 


١‏ - ليست وقفتي وقفة العالم الذي يحلل » بل هي وقفة الأديب الذي ينطبع 
ما بحس ؛ هي وكمه أقرب إلى طريقة هومرل منها إلى طريقة ديكارت 
أو هيوم ؛ للكتابة عن الماضي طر يقتان: إحداهما أن ينظر المؤرخ للعصر 
الذي يؤرخ له باعين ابنائه ومن خلال ظروفه » والأخرى ان ينظر إليه 
بعين عصره هو ليرى ماذا يصلح للبقاء وماذا فقد صلاحيته » ولقد اخترنا 


1ع 


الطريقة الثانية في النظر إلى تراث الأقدمين . ( من ص 1< -78) 


٠‏ - وقمة عند المعركة الى نشبت بين على ومعاوية ؛ هنا مثال للإدراك الفطري 
المباشر » وهو إدراك المرحلة الأولى من مراحل التطور ؟ هو موقف امترج 
فيه ادب وفلسفة وفروسية وسياسة » فالسياسي هنا اديب والاديب فيلسوف 
والفيلسوف ينتزع حكمته بالبصيرة الصافية والسيف في يده وعنان جواده 
في قبضته ؛ الإمام على شاهد على اجتّاع هذه الجوانب كلها في رجل 
واحد ؛ مختارات من أقواله في ه نبج البلاغة » ؛ موضوعات فلسفية تصاغ 
في عبارة أدبية ؛ التمييز بين الفلسفة والحكة ؛ القن الأدبي في نبج البلاغة 
اشبه بفن النحت الذي يشكل الجلمود ليبقى على الدهر ؛ هل جاء البناء 
عداطلن بج امارد ين قا لااعصاره لماو عع الور تي ارقي تار 
قوية البنيان » وموضع فنخرنا صيغة رياضية ندير عليها الالة . 

(من ص 9 - 8؟). 


- الصراع حول الخلافة بين على ومعاوية : مشهد بتجسد فيه ترائنا ؛ اجناع 
المصاحة والشجاعة ودهاء السياسة ؛ ظهور المذاهب السياسية لاول مرة ؛ 
شعورنا نحن ازاء هذا المشهد المتشابك الخيوط بميل إلى هذا ونفور من ذاك 
معناه قبول ليعض التراث دون بعض ؛ وجوب إحياء الجانب الصالح لنا 
وترك الجانب الاخر لدارمي التاريخ . 


اتباع عمان يرفضون مبايعة علي ؛ أهل الشام يابون أن يبايع للمؤمنين امير 
بعد عمان الا بعد اخذ المقصاص من قاتليه ؛ على يرى الا ممر من المتال 
مع معاوية » ومعاوية يلزم عليا دم عنْان بدعوى ان علي قد اوى العابلين 
عمرو بن العاص هو مستشار معاوية ؛ معاوية يسعى لدثياه دون آخرته 
باعترافه ؛ وقعة صمين من حيث هي تجسيد لنواح كثيرة من تراثنا الفكري ؛ 
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علي ليموتوا عطثاً ؛ تبادل الرسل ب بين علٍ ومعاوية ونمادج من حوارم 
الذي امتزج فيه أدب تحاسةا 6 وضية 2 المؤمنين الحنوده مثل 0 قْ 
أخلاقية الحرب ؛ معاوية وعمرو يعدلان عن القراع إلى الخداع ؛ 

وصف علي عَمْراً بن العاص في نبج البلاغة ؛ رسول من معاوية يعرض 
عل غل أن يتما نيتيها النراق والقاء ؛ ٠‏ فيكون العراق لعلى والشام لمعاوية ؛ 
0 اتري ينعد عل تاوت ا يلب اد كلم بل اا 
«وهو امر إن قبلوه اختلفوا وإن ردوه اختلفوا » ؛ انضار معاوية يرفعون 
المصاحف على أطراف رماحهم مطالبين بالاحتكام إلى الكتاب ؛ وقوع 
الخلاف في صفوف على . ( من ص 8# - 1١‏ ) 


- الناس بطلبون الموادعة وعلي يخطب فيهم لير لبردهم إلى صواب ؛ زها عفرن 
الفا من اضيجابة يطاليوته بالاحتكام إلى كتاب الله ؟؛ كان هؤلاء أول 
« الخوارج ؛ ؛ تحكم القرآن يأخذ بجراه ‏ أهل الشام يختارون عنهم ابن 
العاص وأهل العراق يختارون عنهم أبا موسى الأشعري ؛ لا قرئت وثيقة 
الموادعة في صفوف على : جاءت صبحات من جميع الأرا تقول + 
الا حكم الا للهء ؛ الصائحون يعترفون مخطئهم ا رضوا بالتحكيم 
ويطلبون من عل أن يعترف مخطتئه كذلك ‏ ؛ هؤلاء هم الذين أصبحوا فيا 
بعد جماعة 9 الخوارج » ؛ لم يليث الخوارج أن باتو مذهياً سياسياً له 
3 ؛ كيف ندع عمرو بن العاص زميله في النحكيم أبا مرسى الأجعري :. 

حتى أعلن هذا في الناس خلع عل عن إمرة المؤمنين ٠‏ فقام ابن العاص 
وأثبت صاحبه معاوية في الخلافة . ( من ص 4٠-14١‏ ) 


: من خخدعة التحكمم اتبثقت دولة وتفجرت فلسفة سياسية #الحرال مانن‎ - ٠ 
لمن يكون الحكم ؟ يطرحه الخوارج لأول .مرة ؛ الخوارج يضعون أصلح‎ 
المبادئ في سياسة الحكم لكن دعوتهم تذهب أدراج اوباج ساديم‎ 
ان يكون الع للعادرين عليه لا للوارثين له عن آباتهم ولا للاقوياء ولا‎ 
للأغنياء ؛ ومن مبادئهم أيضاً الا تكون فجوة بين العقيدة والعمل يناء على‎ 
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تلك العقيدة ؛ لكن موقف الخوارج مليء بالمتناقضات : قبلوا التحكيم ثم 
صاحوا ه لا حك إلالله ؛ ؛ على نفسه في عجب من تناقضهم هذا ؛ فظائع 
الخوارج مع من خالفهم في الراي من المسلمين ؛ قصلهم مع عبد الله بن 
ال ل ا ف الزاى #عرشركرن اراق اللخلت 
معهم في الراي ؛ قصة واصل بن معهم إذ ادّعى للم أنه مشرك ليخلوا 
سيلف حل كان سلوك الخوارج صورة عصرهم لكان عصراً طغى عليه 
اللاعقل ؛ قصة على مع احد المنجّمين ودلالها على احتكام القوم إلى عقوم » 
فلا 35 اللاعقلانية وحدها الى سادت ولا العملا نية وحدها. 

(من ص 17 - 0م ) 


-١‏ موقفنا من المشهد الذي صورناه ؛ تشابه الناس في كل العصور من حيتٌُ 
الدهاء والمكر والحيلة » لا فرق بين أقدمين ومحدثين ؛ لكن الطابع البارز 
هو اجتاع العناصر الكثيرة في رجل واحد : فيكون هو السيامي والفارس 
والاديب وصاحب الحكة الخالدة ؛ لقّد احتوى مشهد صفين عل اقطاب 
كثير ين » لكننا مختار من بينهم علياً ليكون مرآة عصره ؛ ويكني أنه أورئنا كتاباً 
هو نبج البلاغة ‏ نرى عقله على صفحاته » ومن هذا الكتاب نجد البرهان 
على أن الإدراك عندئذ كان موكولاً إلى الفطرة السليمة لا إلى التحليل 
والتعليل ؛ لم تكن ١‏ الفكرة » عندئذ نظرية مجردة بقدر ما كانت اداة من 
أدوات العمل ٠‏ ولذلك تشابكت الأفكار مع السيوف والجياد في نسيج 
واحد ؟ ماذج من نبج البلاغة . ( من ص “اه - لاه ) 


الفصل الثالث : مصباح العقل في مشكاة التجربة 
١‏ - رأينا في الصورة التي رسمناها لواقعة صفين كيف كان أسلافنا يفكرون 
ويسلكون ني المرحلة الأولى من مدارج طريقهم العقلي ؛ احكامهم عندئذ 
هي أحكام البديبهة الفطرية حيث لا تكون الفكرة وليدة قراءة ودرس + 


2*0 


ولآوليةة تامل طويق ف اضتوزة عردة اليه مسرل كانتك المكرة تال قور 
لحظتها لترد على موقف طارئ ؛ في المرحلة التالية أصبح الفكر تقعيدأً للقواعد 
ورداً للتجارب المزئية والخبرات المفردة إلى أحكام عامة : ودلك عو صم 
المنبج العلمي ٠‏ فالعم يمنهجه لا بموضوعه ؛ فالانتعال مع اسلافنا من المَرن 
السابع الميلادي إلى القرن الثامن . هو انتقال من مرحلة التمرس الفعلي 
والمعاناة إلى مرحلة الادراك العلمى ني أولى درجاته ؛ كان العرب يتكلمون 
لغتهم قبل ذلك بقرون » ٠‏ لكن قواعد اللغة لم تضبط إلا في القرن الثامن 
وكان للعرب شعر ينظموته » لكن تفاعيله وبحوره وأوزانه م تم صياغنا 
الا في القرن الثامن ؛ كانت المرحلة الأولى عثابة اللشكاة من مصادر النور » 
ومع القرن الثامن بدءوا مرحلة اخرى كاين المصباح في المشكاة . ٍ 


(من ص وه - 51) 


المشكلات الفكرية تجيء نايضة بالحياة حين تنبت في ترية الحياة العملية 
نفسها ؛ مشكلاتنا الفكرية اليوم مصطنعة لأنها منقولة عن مفكرين في غير 
ارا تهيوز الأبو ابو اعد وسكا من يشل ل مكلام 

فيلجاون إلى الخرافات ومروجها + مشكلات الفكر عند اسلافنا نبعت لم 
من واعم حيانهم ؛ من واقعي بي الجمل وصفين نشأت لم مشكلة نظرية همي 
مشكلة الذنوب الكبيرة ماذا يكون الحكم بالنسبة لمقترفيها ؟ فني كلتا الواقعتين 
شكق ذناء النحليية بولا ين أن ركرة اح اقريقين الحارون عل 
الأقل ‏ على خطأ : وإذن فالجانب المخطئ منهما مسثول عن تلك الدماء 
المسفوكة ٠‏ فاذا يكون الحكم فيه : أيظن معدوداً من المؤمنين أم يُسلك في 
زمرة الكافرين ؟ وسرعان ما انتقل البحث النظري إلى مشكلة اخرى تتفرع 
عن السابقة : من ذا يكون أحق بالخلافة ؟ أي أن الفكر الفلسني والفكر 
السياسي قد استثارهما ما حدث للناس في حباتهم العملية ؛ رأينا في الفصل 
السابق كيف نبت ٠‏ الخوارج وام أرضن ملقنن وف بواقنة الحسل تثقات 
مشكلة الخلافة ؛ علي مم طلحة والز بير ٠‏ فهذان تنكرا لبيعة على بعد أن 


0ع 


-145 


ا 


أكرَاها ؛ ذهيا معاً وفي صحبتهما عائشة نحو البصرة » وهنالك وقعت بيهم 
وبين على موقعة «الجمل» ؛ سميت كذلك لان ام المؤمنين عائشة كانت 
في هودجها على ظهر جملها تشارك في مقاتلة علي وصحيه ؛ انتصار علي 
وصحبه ؛ الفريقان يتبادلان السباب » مع أن أم المؤمنين ني الفربق الأول » 
وعل بكل مكانته من رسول الله في الفريق الثاني » وكلا الفريقين في أعيننا 
اليوم تراث مقدس ! ويهمنا الآن ما نشأ عن الموقف من أسئلة عقلية : أي 
الجانبين على حق ؟ ما حكمنا فيمن يكون على باطل ؟ 

ا ا 2 


الوقفة الثانية من رحلتنا الثقافية هي مديئة البصرة في أوائل القرن الثامن 
الميلادي ( الثاني المجري ) ؛ توتر عمل بر الناين + نيبحت أبة رابة 
يي اد ا ل اد آم تحت رابة فريق آخر فيهم 
عل ؟ أم يحايدون حفاظاً على وحدة المسلمين ؟ هل يُعلون من شأن الإسلام 
باعثارة ديا للا جين - أو يعلون من شأن الانماء القبلي أولاً » وبعد 
ذلك ؛ يأني الولاء للدين ؟ في مدينة البصرة لهرت الاحواب..: من أنصار 
عائقة ايها خرت ذن النثائة واائ أتباع ان ون اناد عل غات 
« الشيعة ه ومن المحايدين نم الزاهدون المتطرفون الذين هم ١‏ الخوارج ( 
ومن هؤلاء ولدت حركة « المعتزلة » ؛ معركة الحمل هى تقطة البدء لكل 
تطور سيامي وديئي ظهر 2 5 
نشأ الؤال العقل الأول : ماذا يكون الحكم بالفسة للفريق المخط تخ 
المتحاريين ؟ ظهرت ثلاثة حلول » » كل حل مها أصبح بمثل مذهباً فكرياً 
على طول التاريخ العقل في ترائنا : )١(‏ فهنالك اليساريون المتطرفون 
( بتعييرنا ١‏ الحديت )اوم الخوارج ؛ (؟) وهنالك الغييود المتطرقون رم 
أهل الستة () وهتالك المعتدلون وهم المعتزلة : أما اليساريون فمّد راوا 
تكفير المخطئ مهما يكن » وأما اليميئيون فقد رأوا صحة إسلام الفريقين 
معا . واما المعتدلون فد راوا ان المخطئ منهما ‏ دون التحديد من هو ؟ ‏ 
مومن عاض 


البصرة والكوفة يمثلان اتجاهين في طريق الفكر » فالبصرة تعتمد على حجة 
العقل والكوفة تعتمد على الرواية المنقولة عن السلف ؛ في البصرة نشأ الاعترال»؛ 
وتغأت الكراننات: الأول للتحو واللنة + ل عن صن :3 سم 

٠١‏ - الخوارج ؛ دعوتهم إلى الخروج على الحاكم اخاناخطا دقار عا درك 
في انجلترا في القرن السابم عشر » وما نشب من اخختلاف في النظرية السياسية 
بين فيلسوفين هما : «هوبز » و لوك ه ؛ مموقف الخوارج هو نفسه موقف 
ولوك ؛ ؛ تفرق الخوارج قن اعرات فرعية بالغت العشرين يدل على دقة 
التحليل العقلي » إذ من المبدأً الواحد المتفق عليه انبتقت نبثقت ظلال كثيرة متبايئة ؛ 
من أهم فرق الخوارج جماعة « الأزارقة » ؛ قسوة الأزارقة في قتل كل 

من خالفهم ؛ ومن فرق الخرارج أيضاً « النجدات » وقد برئت النجدات 

من شناعات الأزارقة ؛ ومن الخوارج كذلك فرقة « الصفرية ٠‏ وفيها شيء 
من الاعتدال بالنسبة للازارقة » وميم فرقة ‏ الاباضية » ؛ الخوارج يزدادون 
انا لهم معهم الزمن » فأشدهم تزمتاً هم الأزارقة » ثم اعتدلت 
الصفرية بعض الشيء » ثم ازدادت الننجدات اعتدالاً » ثم أمعن الإباضية 
ف الاعتدال . 
فريق ؛ المرجئة ٠‏ يمثل التسامح المقبول » وهم يرون إرجاء الحكر على المذنب 
إلى يوم القيامة فيكون لله حسابه . 
إذا كان الخوارج قد خرجوا على على ١‏ فقد شايعه فريق ١‏ الشيعة » ؛ حق 
الخلافه له ولاولاده من بعده . ( من ص 7٠٠١‏ - /الا) ١‏ 

- ما زلنا في البصرة في أوائل القرن الثامن الميلادي ( الثاني المجري ) ؛ ظهور 
التضاد الفكري بين المعتزلة والخوارج في مسألة الذنوب الكبيرة » وبين 
المعتزلة وأهل السنة في مسألة صفات الله ؛ ثم ظهور تضاد فكري آخر 
بين القدرية ( وهم من المعتزلة ) الذين يحعلون للإنسان إرادة حرة مسئولة » 
والجبرية الذين جعلوا كل فعل ععشيئة الله وحده ؛ ملخص لامهات المسائل 
التي عرضت لعقول أسلافنا عندئذ » وكيف كانت مسائل انيثقت من 


ا 
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هم » ول تعد بالمسائل الي 7 تؤرقنا اليوم لأنها بعيدة عن حياتنا » باستثتاء 
بحالة واحدة قد تكون. ناقنة عا تزال ع عن الحاتة مدر نه ازادة: الأتشاة 


ها 


مسألة حرية الإرادة ومسئولية الإنسان عن فعله : كيف نثأت ؟ ‏ واصل 
ابن عطاء في حلقة شيخه الحسن البصري عندما ألقى السؤال لأول مرة عن 
مرتكب الذنب الكبير ؛ واصل يطرح إجابته بالقول «بالمنزلة بين المنزلتين» ؛ 
« المعتزله » 0 راي « واصل »؛ متفرع عن قوله « بالقدر هو (اي بحريه ارادة 
الإنان في فعله ؛ بغير حرية الإنسان ني اختياره لا يكون ٠‏ العدل ٠‏ مفهوماً 
في ثوابه وعقابه ) ؛ جهم بن صفوان يعارض.واصلا ويبجعل كل شيء بإرادة 
الله وحده ؛ المسألة الخاصة بصفات الله : أهى الذات الإلهية نفسها كما 
قال المعترلة : ام هي قاعمة وحدها كما ذهب الصقاتية » اي اهل السنة ؟ 


(من ص /ال/ا - م ) 


ما زلنا في البصرة في أوائل القرن الثامن المبلادي ( الثاني ال هجري ) ؛ رجال 
اللغة والنحو يمثلون الحركة العقلية خير تمثيل ؛ لم يكن هؤلاء مبتوري العلاقة 
نيا الثانى الفجلية كبااه البوع-؟ ؛ مراجعة المفكرين للقران ابتغاء الحداية 
ل اا ل ل ل ل دا 
ابن احمد ؛ لو وضعت عبقرية الخليل في اليونان لكانت ارسطو : او 
د أوزوا البق لكانت تورف ؛ يضع الخليل أول معج, للّئة » ولأول 
ل بحوره ؛ ترتيبه الحروف في المعجم بحسب مخارجها 
عند النطق : فأقصاها مخرجاً يرد أولاً في الترتيب » وأدناها إلى الشفتين 
برد آخرأ : ومن ثم بدأ بحرف «العين » ومن ثم كذلك سمى معجمه 
٠‏ بالعين » لأن « العين » أول حرف عولج لكونه أقصى الحروف مخرجاً 

من الحلق ؛ تقسيم منطي رياضي لا « يمكن » أن تجيء ء عليه الألفاظ من 
حيث طريقة بنائها » سواء وقع في تاريخ اللغة بالفعل أن وردت تلك 


الألفاظ : فتدلنا « الخانات » الفارغه في ذلك الضم عل ما يجوز للعرب 
استحداثه من القاظ اللفة استجابة لما يطرأ لم من ظروف جديدة ؛ الخليل 
جمع « الشواهد » ابي تبين معان الالماظ بطرائى استخدامها ؛ ممارنة 
ذلك يجان علس معاصر الا كن ,معن اللقلة مرخونا .ودر مها: ق حمداة 
تحتويها » وإلا ظلت بغير معنى ؛ لا كان معظ, « الشواهد » ابياتاً من 
الشعر القديم : التفت الخليل باهتّامه إلى الشعر وطريقة نظمه . 

(من ص 85 - )51١‏ 


- البصرة تلترم ضرورات المنطق في دراسة علمائها للغة ؛ ما ورد على ألسنة 
القدماء نما لا ينساق مع تقسم|- نهم المنطقية عدّوه شاذاً ؛ مثلهم مثل بروقرسطس 
الأسطوري 0 في هذا الانحاه هو سيبويه تلميذ الخليل بن 00 
يدعى كتابه المشهور في النحوه بالكتاب » ؛ بلغ علم النحو العربي أعلى ذراه في 
« الكتاب » بغير سوابق تدريحجية تمهد لبلوغه هذا المرتقى ؛ الامثلة كثيرة 
في ميادين الفكر والثعافة لظهور التنا اج الضحم دفعة واحدة ؛ في كتابف 
سيبويه إحالات إلى أسلاف له ني مواضم كثيرة لكن ذلك لا ينني الكال 
المفاجى' في تنسيق البناء ؛ عقلانية البصرة وصرامة منطقها في درامة اللغة 
والكمرة التضى :أن شق الكرفة تبدرهة معازضنة عمل" الزوارة تعن انلك 
لا ضرورات المنطق ‏ مدارها في القول والرفض ؛ الكسالي في الكوفة 
يناظر سيبويه في البصرة ؛ اختلاف البصرة والكوقة على هذا النحو ربما 
جاء صدى لاختلافهما السيابي : فاهل البصرة لم يكونوا من أهل الجزيرة 
العربية فكان همهم آلا يجعلوا الأسلاف العرب مقياساً » بل منطق العقل 
الانساني هو عندهم المقياس ؛ وأهل الكوفة من اصول عربية »: ولذلك 
اتحهوا إلى الاعلاء من شأن السلف في اللغة والنحو .( من ص 9١‏ - 160) 
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4 - هذه هي الوقفة الثالثة على الطريى » وقد اخترنا لما مدينة بغداد في المرن 


التاسع الميلادي ( الثالث الحجري ) ؛ بث الدعوة سراً لانتقال الخلافة من 
بي آمية إلى بي العباس ؛ تركيز الدعوة في الكوفة ‏ لولائها لآل البيت - 
وقاخراسات لتسمة الموالي وهم الفرس المسلمون ) على الأمويين ؛ الأمويون 
عرب خلص ارادوا السيادة للعرب على غيرهم حتى لو كان غيرهم من 
المسلمين ؛ هنا تحالفت السياسة مع الثقاقة في الهدف ٠‏ فإذًا كان الخلاف 
السياسى بين من أراد الخلافة للعرب من غير بنى أميّة ومن أرادها مقصورة 
عل فت الرتيول © فكة اراق التعلاف الثقاق قاعا ين نرق اراة الشنصت 
للثقافة العربية وحدها . ومن اعتز بالثماقات الاخرى العريقة كالثقافة 
القارسة 4 الاولون بع حربة بي .اغية + والاخزون عر الموالي الو يدؤت لان 
تكون الخلاقة في ال البيت ؛ من هنا النقت شيعة عل مع الساخطين 
من الموالي . 
بك اإدعارةالنبابية لي العانن بوبوع ‏ أبو العياس بالخلافة سنة ٠‏ هلام ؛ 
اتهام بي أمية باللوو زاك از اموا الناس والظلم وإيثار الدنيا على الآخرة » 
لي ا ري ا ل 0 
بنو العباس -حلقاء 0 في الوصول إلى الخلافة » انقلب خليفتهم الثاني ( بو 
جعفر المنصور ) على أبي مسلم الخراساني . ( من ص 41 - لم 0 


اك ا و ا لأبي مسلم الخراسائي » 
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انتجت نتائج ثقافية : مها اللامعقول ومنها ما يدور في ديا العمل ؛ من 
اللاشتول الديب مع بازتداد الفرت العام الوقرهوالحرافة يردم إل 
ثقاقاتهم القديمة بقاوموا به ثقاة العرب + تأليه القرس الساخطين لأني ملم 
الخراساني ؛ تيارات من زندقة : من ذلك حركة و سنياد» وحركة 
ارك ؛ وكما ارتد المجوس إلى يجو سيتهم ( تعاليم زرادشت ) ارتد 
اتباع « ماني » و مزدك » إلى عقائدههم الماتوية والمزدكية . 


من هذه الحركات اللاعملية ات ردود عمليه ٠‏ فنشأت جماعات المعتزلة 


ال ار 
ادك مما يون زثد اي يلد قاض كاعرو ال كت الال ال 
في بغداد ؛ و بيت الحكة 75م 1 ) ف عهد المامون ؛ المامون يستجلب 
جموعة مختارة من كتب الأقدمين المخزونة ي بلاد الروم تمل هذه 
الككتب: إلى الفرينة + اساطير تشيع في الناس وتدل على اهتامهم يالكتب 
العلمية ؛ وئفة داخل بيت الحكة لنرى ماذا يحدث فيها ؛ ثلاثة رجال من 
اسرة مسيحيه واحدة : حنين بن اسحق + وابته اسحق بن حنين : وابن 
اخيه حبيش بن الحسن : يقومون بترجمة الكتب العلمية من اليونانية إلى 
العربية ؛ الشبه من حيث الموقع الثقافي بين حتين بن اسحق قدياً ورفاعه 
الطهطاوي حديئاً ؛ هل تسربت الثقافة اليونانية المتقولة إلى شرابين الثقافة 
العربية أو اقنصرت على صفوة المثقفين ؟ ترى ما الدافم الحقيت للمأمون 
أن ينض بحركة الترجمة عن ثقافة اليونان ؟ عن السوّال الأول نقول إن الظاهر 
هو أن الثقاقة الغربية المثقولة لم تمس جماهير الناس ؛ كان المفكر الذي 
يتنصل علناً من العلم اليوناني يظفر بطيب السمعة عند جمهور الناس ؛ 
. 1 5 خا 5 5 0 8 35 ١‏ ها 31 وعزيه ع 
واما عن السؤال الثان يل اوكرت الدافم لحقيي لتقل الثمافة اليونانية 
بهذا الحماس الذي شهدناه هو إما محارية الثقافة الفارسية القديمة » وإما 
محاربة الثقافة العر بية الصميمة » فالأولى كان يرتكز عليها متعصيو الفرس » 
والثانية كان يرتكز عليها المتعصبون للدولة الأموية ٠‏ وكلا الفريقين ذميم 
في عين الخلافة العباسية . ( من ص )1١8- 1١9‏ 


5 - لا يكني أن نسأل : أي الجوانب الثقافية تقل العرب عن اليونان » بل لا بد 
ان نسال كذلك : ماذا صنم العرب عا تقلوه ؛ فد نملت الثقافة اليونانة 
القديممة إلى العرب وإلى أوروبا فأتتجت نتيجتين مختلفتين قما يقول المستشرق 


و1 


الألاني ه كارل هينرش بكر ؛ ؛ فقد صادفت عند نقلها إلى العرب أفكاراً 
من جنس غير جنسها “تواما عند نقلها إلى اورويا :قد اضافت علدا آخر 
من أسرة حضارية واحدة تتفق في جنس التفكير حديثها مع قديمها ؛ نحن 
الآن نترجم عن أوروبا وننقل عنها بالمشاهدة والتدريب مما تغيرت له وجوه 
حياتنا العملية . لكن الأقدمين في راينا ‏ عندما ترجموا عن اليونان لم 
يتغير من حياتهم العملية إلا القليل ؛ فوارق عميقة في وجهة النظر نشأت 
بالتر بية بين ما يسمى بالشرق وما يسمى بالغرب . 

(من ص 1١8‏ -178) 


؟ - وقفتنا بعد خروجنا من بيت الحكة كانت مع جماعة المعتزلة لارى قم 


يفكرون وكيف يفكرون : و وهم أقرب الناس تأثراً بالثقافة اليونانية المنقولة ؛ 
كبار المعتزلة عندئذ ( القرن التاسم. الميلادي ) كاتوا في البصرة ». فلتعد 
إلى البصرة حيناً لننصت إليهم » مم والعلاف » شيخ المعتزلة ) صاحب 
« الملل والنحل » يروي عنه عشر مسائل : المسألة الأول عن ذات الله 
وصفاته ؛ والثانية عن الإرادة الإلهية.» والثالثة عن أمر ١‏ التكوين » في 
قوله تعالى : « كن »الا يريد له أن يكون ؛ والرايعة عن حرية الاختبار 
عند الإنسان ؛ والخامسة عن امتناع الحركة ني الآخرة ؛ والسادمة عن 
الراييظة بين القلبه واللوارج عيدها + بهم الفاعل بفعل ؛ والسايعة عن وجوب 
ان ونوقه الا سان ده معرقة قائمة على العقل وأدلته ؛ والثامنة عن تحديد 
الاجال ؛ والتامعة فيها عودة إلى الارادة الإلهية ؛ والغاشيرة مسآلة منهبجية 
يشترط بها العلاف ألا تقبل حجّة إلا إذا استندت آخر الأمر إلى وحي 
من الله ينزل على ولي معصوم ؛ وهذه النقطة الأخيرة كفيلة هدم موقف 
العلاف العقلي ؛ المنكلات الي تعرض لا العلاف خاصة بعصره : لا يكاد 
بمتد إلينا مها إلا ما يمس حرية الإرادة . ومن ص 175-1١57”‏ ) 


50 مع النظّام في البصرة : وهو تلميذ العلاف ؛ التلميذ يتفوق على أستاذه ؛ 
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يذ كر صاحب ١‏ الملل والنحل » ثلاث فكو سالة ع بها , النظام » ٠‏ 


الأولى عن حرية الإرادة الإنسانية ؛ رأيه بأن الله لا يحوز وصفه بالقدرة 
على فعل الشر ؛ بكاد ؛ النظّام » يعاصرنا في الفكر حين يرد على معارضيه 
فيقول إنه لا فرق بين أن نقول إن الله غير قادر على فعل الشر » وأن أقوله 
إنه قادر على قعله لكن لا يفعله ء اذ هو في كلتا الحالتين لا يفعله » ولا 
يكون للعبارة معنى إلا بما تتضمنه من فعل ؛ والمسألة الثانية خاصة بالارادة 
الإلمية يقول فيها إن هذه الارادة لا تكون مطلمّة منفصلة عن الشىء المراد ‏ 
قلا ازادة إل وس اموضيؤله يفمل :+ .وامتألة إلقالئة هن عا فل -معاضرا لنا 
ف االفكن + اذ عل :ينا الشركة اجايا لكل نا ف اصرق د كان 
أو غقلك أو ازاوة +« اله الاين خافة عربت الاسان ع رح آنه 
إنسان بنفسه وروحه لا ببدنه » على أن تفهم النفس أو الروح على أنها 
مجتوعة انتغدادات لوظائق مغنة يمكن أدازها + وهذه فكرة أخرئ ممعله 
فنا قن فك مضرنا 6 :واتتالة النتامية ميق الحدود الفا ضلةبية دده 
الله وقدرة الانسان ؛ مناقشة هذه الفكرة ؛ وي المسالتين السادسة والسابعة 
يقرب « النظّام » من إحدى مدارسنا الفلسقية المعاصرة » وهي التي جحل 
حقيقة الشىء مجموعة ظواهره ؛ تعليق على فكرته ؛ لكنه يعود في المسالة 
اقأمنة قاض نه ]3 عخمل_الكائنات ميقا بعضها من :بعمن. + الشرع 
ذلك فنا خروجا 'اليسظتحات الفلققية الاح الوه .+ اعرف 
العلاقات الداخلية » العلاقات الخارجية ؛ « النظّام » في المسألتين السادسة 
والسابعة كان من طراز «هيوم؛ »ء لكنه في المسألة الثامنة من طراز 
«ليبنتز » المثل الذي ساقه « النظّام » لشرح فكرته هو نفسه الذي ساقه 
لببنتز لشرح الفكرة عينها : وأعني مثل آدم وبنيه ٠‏ فلو حللنا ادم لوجدنا 
افراد الإنسانية جميعا ؛ وتات المسالة التاسعة وهى خاصة باإعجاز القران ؛ 
تاتقي ول طجلة .اقل لكتهيداق' + وانا لاله اللعاخررة قفا وان يانه 
لا بد من إمام معصوم لشرح غوامض القران ؛ تناقض واضح في استناده 
إلى العمل مرة وإلى الامام المعصوم مرة ؛ ويستانف الحديث عن الإمام 
المعصوم في المسالة الحادية عشرة ؛ وفي الثانية عشرة يذهب إلى ان في 
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هناك وحي ار لب عا ار التي تمس 


فكرة « العدل » الإلههي . 


مر كنا ٠‏ العلاف » و ١‏ النظّام » وعلى الشفاه سؤالان : هل يعدمان لعصرنا 
شيئاً ؟ وهل كانا متاثر ين ن بما تقل عن اليونانه ؟ الجواب عندي بالنتي في 
كلتا الحالتين ؛ وليس يعيبهم أن تختلف مشكلاتهم عن مشكلاتنا » وألا 
يكونوا تزودوا بزاد كثير من علوم اليونان ؛ على أننا نستطيع محاكاتهم 
في الوقفة العقلانية من المسائل المعروضة . ( من ص115 .)١1109--‏ 
5 - عودة إلى بغداد ؛ الجاحظ ‏ ككسائر عمالقة الفكر ‏ بمتص في نفسه ثمافه 
عصره ليتناوها بالنقد ابتغاء تحويلها ؛ الحاحظ مثل فولتير في سخريته 
وف عقلانيته ؛ هو نقطة التحول في الثماقة العر بية من ثُقَافَةَ محورها الشعر 
إلى ثقاقة محورها التثر : إلى التحول من الوجدان إلى العمل : من البداوة 
إلى لضان لد وا جو حي الفكر ظاى اياك ولاساعة الميرايق الفط 
في خواء «رلني 3 اهنا جعل ايع او عل العين ارانا عو 
شخصيته وراء كثرة الشواهد كما كانت الحال عند غيره ؛ الحاحظ 
يعرض الفكرة ونقيضها ليخلص من المقارنة إلى رأي واضح ؛ ينشد البقين 
عن طريى الشك ؛ رسالة ٠‏ المعاش والمعاد 6 فيها توجيه في الاخلاق المخمودة ؛ 
المنفعة عنده أساس الفضيلة ؛ هذا المبدأ وحده من تراثنا يبيح لنا أن نرفض 
من التراث 5 ليس ينتفع 00 الحاحظ بين «الواق» 
و «التوكل : فالاول لا بحوز لعاقل :. واما الثاني فلا نمحوز الا بعد ان 
جد يا ناواو واكام يريع طارين الور الفادل 0 
تعديد للدت أرلا : فتنظيم الخطوات الموصلة إليه ثانياً ؛ لا بد أن يجيء 
« نتخطيط ٠»‏ السير بحيث نكون على ثقة بما ينتج لنا آخر الأمر :؛ التخطيط 
المرسوم بدقة لا يحتاج إلى ه شجاعة » لي تنفيذه ١‏ وإما تطلب الشجاعة 
حيث تكون المغامرة » وهذه لا تكون إلا حين نصدر في ملوكنا عن « ترجيح ؛ 
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للنتائج المنشودة : لاا عن « يمين » ؛ رسالة « كان السر وحفظ اللسان » 
تكاد تصور عصرنا كما صورت عصر الجاحظ ؛ كلام جيد في كتان 
ال 0 
بصاحبها + ثم يتحدث عن وجوب أن يكون للفظ ما يشير إليه . 

(من ص ١1979‏ - 16١ا).‏ 


5 - كتاب « الحيوان ٠‏ للجاحظ ؛ مقارتة بين « الشعر 4 الذي هو خاصة العرب 
و « الكتاب » الذي هو خاصة اليونان ؛ الشعر لا يترجم فينحصر في أصحابه ؛ 
واما الكتاب يخ جم وتتسم دائرته ؛ وجهة نظر الجاحظ في الترجمة 
وشروطها ؛ إذا كان الحاحظ وهو يعيش. في عصر الترجمة على غير ثمة 
يحدواها » فنحن تتساءل عن الدافم الحقيق إليها . أهو دافم سياسي 
لاحداث البلبلة ف قيمة الثمافة العربية الاصيلة حين يوضم إلى جوارها 
فكر يوناني غزير المادة ؟ ‏ ينتقل الحاحظ من الحديث عن الترجمة الى 
الحنيك عن الكتاب: آنا كان + خوط الاسلوت لكيه :1 وقفانت نافد 
من الطبيعة البشرية ؛ الحرية وقيمتها الكبرى لكرامة الإنان ؛ تماذج من 
كتابته عن الحيوان في كتاب « الحيوان» ؛ مناظرة الكلب والديك وما 
وراءها من هدف خبيء. ( من ص ١١1-151١‏ ). 

٠‏ - تخحصائض التأليف عند الجاحظ ؛ سيطرته على الثقافتين العر بية الأصيلة 
والأجتبية المنقولة بالترجمة ؛ تفضيله للأول عند المفاضلة . 

(من ص ١١‏ - #لااع). 


الفصل الخامس : زجاجة المصباح 


8 - الرمز هنا للقرن العاشر الميلادي ( الرابع الحجري ) حيث يعلو التفكير العمل 
من المقدمات المباشرة إلى مقدمات اعم : اي انه يعلو من مستوى العلوم 
إلى مستوى القلسفة ؛ ليس المقصود هنا القلسقة ععناها الصيّق : بل الممصود 


مغ 


هو نوع التفكير الذي يتقصى المبادئ الشاملة وإن لم تكن موضوعات البحث 
هي ما يتناوله الفلاسفة اللتخصصون ؛ متكتب هنا عن : اخوان الصفا ع 
والتوحيدي ٠»‏ والجرجاني » وابن جني . ( من ص 1١/0‏ - 175 ) . 

9 - رسائل إخوان الصفا تلخيص لفكر عصرع :+ توشلرا قي عرصهم بأسلوب 
الأدب التصويري فاستخدموا القصص وأجروا الأحاديث على ألسنة الحيوان 
قِ مواضع كثيرة » عددها إحدى وخمسون رمالة تضاف إلها رسالة 
جامعة ؛ وقد يكون العدد اثنتين وخمسين غير الرسالة الجامعة ؛ أربع عشرة 
للعلوم الرياضية ٠‏ وسبع عشرة للعلوم الطبيعية » وعشر للعلوم العقلية والنفسية ؛ 
وإحدى عشرة للعلوم الشرعية » ثم الرسالة الجامعة وهي قامة وحدها ؛ 

.) ١/8 - ١١/6 (من ص‎ 

- الهدف الرئيسى هو بيان الاتفاق بين الشريعة الاسلامية والقلسفة اليونانية ؛ 

لكنهم وضعوا الفلسفة في متزلة أعلى من منزلة الشريعة » فالشريعة تطب 

للمرضى والفلسفة تطب للاصحاء ؛ التسامح الديني عند إخوان الصا بحيث 

لم يفرقوا بين دين ودين ؛ تعرضهم لسخط التاقدين ؛ اده بالبرهان 

العمل المبني على التجربة الحسية ؛ الشبه شديد بيهم وبين بعض المدارس 
التجريبية في الفلسفة الحديثة . ( من ص 181-١78‏ ). 

١‏ - أخخذ إخوان الصفا فكرتهم عن الرياضة من الفيئاغوريين ؛ تطبيقات منوعة 
للاساس الفيناغوري القائل بان حقائق الأشياء أعداد . 

(من ص /لمّا - .)١51١‏ 

9 - مراتب الموجودات في رأي إخوان الصفا ؛ الانسان صورة مصغرة للكون » 
وفيه المراحل نفسها ؛ الإنسان ‏ كالكون بصفة عامة ‏ وحدة عضوية ؛ 
تشبيبات كثيرة للوحدة العضوية ؛ العدد يفسر ترئيب الموجودات ؛ الترتيب 
تطوري من المعادن في أسفل الل إلى الانسان وما فوق الانسان في أعلى 
الم . ( من ص .)195-191١‏ 

؟” - مقتطف طويل من الرسائل موضوعة محا كمة بين بي الإنسان في جهة وأنواع 


و 


الحيوان في جهة أخرى ٠‏ إذ ترفم هذه الأنواع شكاتها إلى ولي الأمر من 
الانسان وفظائعه » رافضة ان يكون للانسان عليها فضل ... 
تشبيه عمل إخوان الصفا ني هذا الفصل با عمله جورج أورويل في كتابه 
« مزرعة الحيوان » ف الادب الاتجليزي الحديث ؛ ترى هو رمر اإخوان 
الصما بتصو يرهم ذاك إلى ظلم الحا كمين في الدولة القائمة عندئذ ؟ الإخوان 
عثلون النزعة التقدمية في وجه من أرادوا الرجوع بالحياة إلى الوراء ؛ برغم 
عقلانية الإخوان فلهم لحظات لا عملية كموققهم من السحر والطلسمات . 
(من ص .)١2١0-1١955‏ 


#4 - وقفتنا الآن مم أبي حيان التوحيدي في كتابه « الامتاع والمؤانسة » ؛ وكان 
هو .الذي كشفى للتاس عن اخعوان الصما ؛ الكتاس صورة حية للثقافة 
العربية في القرن العاشر الميلادي (الرابع الحجري ) ؛ بؤْس أبي حيان في 
حياته ؛ يسمر في دار الوزير ابي عبد الله العارض تسعا وثلاثين ليله » كان 
كتاب « الامتاع والمؤاتسة » بعدئذ تسجيلاً لا دار فيها من أحاديث ؛ كان 
لكل ليلة موضوع رئيسي يحدده الوزير بسؤال يلقيه ؛ من أمثلة الرضرات 
ال اتوك نح الريك :تقض لشفت الم تقل قا أرق 
أعلام الثقافة المعاصرين لأني حبان ؛ حقيقة ؛ النفس ٠‏ ما هي ؟ ضرورة 
التثقيف لمن يتصدى للكتابة الأدبية 4 خصائ نص الأم : الفرس والروم والصين 
والترك والحند ثم العرب ؛ مقارنة بين العلوم الرياضية وعلوم البلاغة : أيهما 
أنفع ؟ ؛ ل بين المنطق اليونائي والنحو العربي ؛ وصف لطائفة من 
صنوف الحيوان ؛ «انفس » الانسان الثلاثة : الناطقة . والغضبية » 
والشهوانية ؛ السكينة وأنواعها ؛ حديث فلستي عن الممكن والواجب والممتنم ؛ 
وحديث فلسي آخر عن « العقل » و « الحس ؛ ؛ ثم حديث فلسني كذلك 
عن الجبر والقدر ؛ الحديث عن إخوان الصفا ؛ حديث فلسنى عن الكلي 
والجزني وكيفية إدراكهما والعلاقة بينهما ؛ وعن مشكلة ٠‏ الواحد والكثير » 
المعروفة في الفلسفة ؛ وموازنة عن النطى بوالدار و ا ب 11 


الا 


ه» - تنتقل إلى شخصية أخرى هي «عئان بن جني » فيلسوف اللغة ؟ كتابه 
والتعائمي وت أ كما نص اللقة الريك .صن ذمحه وشيول بكار 
تفرقته بين « الكلام » و « القول ؛ ؛ أتكون اللغة إهاماً أم اصطلاحاً ؟ أهي 
كلامية أم ققهية ؟ أعني هل مخضع قواعد النحو فيها للتعليل العقلي أو هي 
مسموع لا يعلل ؟ ؛ ابن جني يجيب عن السؤال الأول بأنها اصطلاحية » 
وعن السؤال الثاني بأن للقواعد النحوية ية عللها العقلية ؛ ابن جني يقيم الاشتقاق 
على المنطق الصرف ء بمعنى أن يحدد بالفكر المنطي المجرد كل فروع 
المشتقات ١‏ الممكنة و سواء ما استعمله العرب منها وما لم يستعملوه ؛ لماذا 
يكثر الأصل الثلائي في اللغة العربية ؟ ( من ص 57١‏ -3784) . , 


5 - أيهما أقرب إلى الطبع العربي : الإيجاز أم الأطناب ؟ إذا كان العرب قد 
عرفوا بميلهم إلى الإيجاز المكثف ٠‏ قا دلالة ذلك في الكشف عن ٠‏ خصائص 
العقل العربي ه ؛ ميل العربي إلى التجريد » وإطلاق الول دون الوقوف 
عند الأفراد والمفردات ٠‏ وتي هذا فارق. يصعب عبوره بين زمانهم وزماننا . 

(من ص 7١9‏ - ١8؟).‏ 


0 - متى يكون الإجماع حجّة ؟ يقول ابن جني ما معناه أن إجماع العالم بأسره 
على امر لا بجعله حجة عليك إذا اردت مخالقته ٠‏ اللهم إلا إذا اتفى 
الخصمان أولاً على التسليم معاً بحقيقة معينة » وعندئذ ينصرف الجهد إلى 
إخراج النتائج من تحليل النص الذي اتفى عليه الجميع ؟ يضع اين جني 
مبدأ عظبا هو أن كل مفكر إمام نفسه إذا هو أحسن النظر والاستدلال ؛ 
في هذا المبدا ما يرد على معاصرينا الذين يامون بالاقدمين . 

(من ص 58١‏ - ه78 ). 


تابنا اول بالعناية : الشكل أم المضمون ؟ ابن جني ينى عن اللغة العربية 
اهامها باللفظ دون المعن 3 فاههامهم بالألفاظ هو نفسه اهنامهم ععاتها ؛ 
الفرق بيننا حين نطرق مشكلة اللفظ والمعنى » وبين ابن جني حين يطرق 
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المشكلة نفسها : فهو مشغول بعنى اللفظة الواحدة ونحن مشغولون بمعنى 
الثمرة الادبية المعينة في مجموعها . (من ص ه9”» - 558 ) 

8 - وقفة مع ابن جني في نظرته إلى أنواع الكلمة : الأسماء والأفعال والحروف ) 
وأي هذه الأنواع كان أسبق من أيها ؟ الرأي عنده هو أن اللغة نشأت ببيكلها 
كاملاً دفعة واحدة » ثم أخذ الميكل يزداد مع الزمن امتلاء .؟ مناقشتنا 
لابن جني ف وجهة نظره . ( من ص 788 - 71414) . 

.) 5147 - 748 ملاحظات عن عبقرية اللغة العربية في الأداء . ( من ص‎ - ٠ 

١‏ - رحلة فرعية تترك بها يغداد قاصدين إلى « جرجان » حيث عبد القاهر 
الجرجاني ؛ برتراند رسل ومباحثه في نوع الترتيب اللفظي الذي يعطي للجملة 
معناها ؛ عبد الماهر الحرجاني في كتابيه :اسرار البلاغة ه و «إعجاز 
القران ؛ صنم ما صنم برتراند رسل ؟؛ كلاهما يرى أن المعنى كائن في 
طريقة ترئيب المفردات لا ني المفردات من حيث هي كذلك ؛ المرق بين 
الرجلين أن رسل ينظر من زاوية المنطق والرجاني ينظر من زاوية اللغة والنحو. 
قول الحرجاني ني ٠‏ أسرار البلاغة ؛ إن ترتيب اللفظ يؤدي ما يؤديه لالتزامه 
نرتيب المعاني في ذهن المتكل ؛ والمعاني ترتب بحسب ما يقتضيه العقل 
أي المنطق ؛ تعليق لنا على قول الجرجاني في ذلك ؛ المرجاني يسأل مؤالاً 
آخر هو : ما الذي يخلم على الجملة الأدبية جمالها ؟ الجواب هو نفسه 
الجواب بالنسبة للمعنى ؛ وهو : ترتيب المفردات ؛ المفردات نفسها عنصر 
محايد ؛ هل يريد الجرجاني أن ما يوفر للجملة معناها هو نفسه الذي يوفر 
ا جمالها ؟ عندئذ يكون من فلاسفة الجمال القائلين بأن جمال الشيء هو 
في اداثه لوظيفته خير اداء . (من ص 751-1740) 

؟؛ - إذا كانت الجملة العلمية تصف الوقائع ويفا مباغرا + ,فالنيك الأدنة 
تصفها بطريق غير مباشر » وذلك بان تجسدها في صورة ذهنية توازيها ؛ 
الجرجاني يحاول التعليل » والتعليل عملية عقلية ؛ عقّلانية الحرجاني في 
ونخية نظره؟ التقرفة بن العحسوسن :واللمقول: 6 أسدن الفامئلة انين :ضورة 


هم 
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فنية وصورة فنية اخرى . (من ص 508-587 ). 


كتاب ٠‏ دلائل الإعجاز ٠‏ يبدأ بدفاع عن الشعر ؛ وجوب أن يكون النقد 
الادبي مرضوعيا خالصا ؛ موقف من مواقف حياتنا الادبية المعاصرة ذو 
علاقة بقواعد النقد عند الحرجاني ؛ المعول في الحكم عند الخرجاني هو 
المعنى وحده ؛ الترتيب الذي يقتضيه النحو هو نفسه الترتيب الذي يقتضيه 
العقل » ويقتضيه المعنى » ويقتضيه الجمال الأدبي ؛ لم يذكر لنا المرجاني 
اساس المفاضلة بين عبارتين لمعنى واحجد التزمت كلتاهما ترتيب التحو ١‏ 
كما نتثر بيتاً من الشعر ؛ من ذلك كله يستنتج الجرجاني بآن إعجاز 
القران هو في معانيه لا في صياغته اللفظية ؛ عدة براهين يقيمها للتدليل 
على صواب هذه النتيجة . ( من ص 7908 - /561 ). ش 


الفصل السادس: الكوكب الدري 


عرضنا ني القصل السابق مشاهد من الفكر العربي إبان القرنين التاسع والعاشر 
حوار ؛ الفاعلية الفكرية لعصر معين يدل عليها ما بين رجاله من تفاعل . 
كان المعتزلة هم الذين تصدّوا للمشكلات الناشئة يتحليلاتهم العقلية : بلغ 
المعتزلة اوجهم في اوائل الخلافة العبامية ثم اخذ نتجمهم يحبو ؛ ظهور 
إلكات المكبوتة كاهل السنة والروافض ؛ اختلف المعترلة مع اهل السنة في 
وكيف نتبين من كل منها مواضع الاختلاف بين المعتزلة واعدائهم ؛ الجاحظ 
يمخرج كتابه ٠‏ فضيلة المعتزلة » فيرد عليه اين الراوندي بكتابه ٠‏ فضيحة 
المعترلة ؛ ؛ ابن الراوندي محور لحركة فكرية ؛ انهامه بالالحاد ثم تعليل 
الحاده ؛ استعان أهل. السئة با قاله في نقد المعتزلة برغم عداء أهل السنة 


له لالحاده ؛ هل كان اين الراوندي كاتباً ماجوراً يكتب لمن نحزل له 
العطاء ؟ رأي الطبري في ابن الراوندي ؛ كتاب ابن الراوندي « التاج » 
ومداره ان الله لم يحلق العالم من عدم ؛ وق كتابه « الزمردة » يبرهن على 
إبطال رمالات الرسل ؛ وي كتايه ١‏ الفرند ٠‏ يطعن ني الإسلام عليه 
السلام ؛ وكذلك له «اللؤلؤة » و « الدامغ ؛ و « المقضيب » وكلها كتب 
كقرية ؛ أبو العلاء المعري يسخر من ابن الراوندي في رسالة الغفران . 

(من ص 555 - 585 ). 


© - نختار من كتبه كتاب « الزمردة » لنقف عنده » يقول ابن الراوندي في 
دحض الرسالة : انها اذا جاءعت مؤيدة للعمّل واحكامه فيكفينا العقل دونبها » 
وإذا جاءت مناقضة للعقل وأحكامه فهى مرفوضة لذلك ؛ قالوا في الرد 
عليه بأن العقل ظل كامناً في الانسان حتى أيقظته الرسالات ؛ يقول ابن 
الراوندي عن شعائر الدين كالصلاة وغسل الحنابة ورمى الحجارة والطواف 
حول البيت كلها مما لا يتفق مم أحكام العقل » قالوا في الرد عليه بل هي 
كلها وسائل لخراج الناس من عاداتهم الطبيعية ألى عادات افضل ؛ يقول 
عن المعجزات إنها روابات بحوز على رواتها الكذب » ويقول عن القران 
إنه لم يكن مستحيلاً على واحد من العرب الذين عرفوا بالفصاحة أن يبلغ 
هذا المدى في فصاحته ؛ قالوا في الرد عليه إن الإعجاز إنما هو ني المعاني الخ. 
الذي يبمنا من ذلك كله حدة الحوار في ذلك العصر ؛ في ذلك العصر 
أاخذت العقيدة الاسلامية صورتها الكاملة من الناحية العقلية الجدلبة ؛ أبو 
القامم الصمَلٍ يرى الطريق مع الاسلام هابطا من كمال الصورة إلى نقصها » 
لا صاعداً من نقص إلى كمال . ( من ص 7871 - 188). 

- أبو الحسن الأشعري يقف موقفاً وسطأً بين نوعين من التطرف ؛ ليس العقل 
وحده هو المقياس ؛ الغيب يستعصي على البراهين العملية ؛ اعلام كثيرون 
بعد ذلك اختاروا الموقئ الأشعري الذي يجمع بين العمل والاعان ؛ الأشاعرة 
يرفضون ان يكون خلق الله العالمى عن طريق الفيض ٠»‏ وكذلك يرفضون 
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نذا النتبية ف الفتيير اللتخلى + بدن قن ارم مانت ب وام 

417 - أبو العلاء المعري باجم الأشعري في رسالة الغفران ؛ أبكون موضع الحجوم 
هو منهج الأشعري في أن يحعل جانباً للعقل وجانباً آخر للإيمان المطلق 
بغير عقل ؟ أم يكون هو موضوعاً من موضوعات اعتقاده ؟ تلخيص هذه 
الموضوعات . ( من ص 54١‏ - 90؟) 

8 - القرن التاسع والمرن العاشر هما عصر الفلاسفة » هذا الكتاب لا يخوص في 
موضوعات التخصص برغى كونها مستندة كلها إلى عقل ؛ يكتني بالحوامش 
الثقافية العامة الي تدل على روح العصر ؛ شذرات من رسائل الكندي ؛ 
الصورة الى رمعها الجاحظ للكتدي في كتاب « البخلاء » . 

عن ص 10 


(من ص 5٠١١‏ - ؟7١95).‏ 


٠ه‏ - مع أبن سينا في « حي بن يمظان » . (همن ص .)١5١1- 7١”‏ 


الفصل السابع:الشجرة المباركة 


١‏ - الإدراك هنا مصدره نيع باطني ذاتي » وهو إدراك المتصوفة ؛ ستكتق فق 
هذه المرحلة بالوقوف مع رجل واحد » هو الإمام الغزالي ؛ إخلاصه لتفسه 
في القول والعمل ؛ صاحب هذا الكتاب يشعر بالقلق إذا ما اعتزم توجيه 
النتقد إلى الغزاليي لشعوره بعظمة الغزاللي وعمق نظرته وعلمية منبجه ؛ لكنه 
في الوقت نفسه يراه في عصره قوة رجعية أَثَّرت على العصور من بعده ؛ 
ربما كان الغزالي من أقرى العوامل الي جمدت بجحرى تاريخنا الفكري ؛ 
كتابه الضحم إحياء علوم الدين ٠‏ يرسم للعسلم حياته بالمسطرة والفرجار 


18/8 


فيوصد أمامه أبواب التلقائية الحرة ؛ لكن الغزالي هو ٠‏ الشجرة المباركة » 
اللي تنمو بمدد من فطرتها دون سند خارجي ؛ في والمنمذ من الضلال 6 
تحليل لتيارات الفكر في عصره » يرفض منها ثلاثة ويقبل الرابع وهو طريق 
الصوفية . ( من ص 107" - )85١‏ 

0ه - هو صاحب منهج علمي بكاد يجمع كل أطراف اليج الرياضي عند 
ديكارت والمنهج التجريبي عند يكون ؛ نصوص مختارة تدل على رايه قِ 
منهج البحث ؛ جاء في «المقذ ل ل 
المعجزات ؛ التتائج المستدلة من مقدمات يقينية لا ينقيها خبر ينقل عن 

٠ 0‏ تمافت الفلاسقة ؛ أن الدين لا يحوز أن نحتج , عل باعل + 
بضع الغزالي هيكلاً عام للمنبج الاستنباطي هو نفسه الحيكل الذي أقامه 

ا ا 5ع 

7ه - فكرة اليقين تشغل الغزاللي كما شغلت ديكارت من بعده ؛ جاء في « ميزان 
العمل » قوله بوجوب ألا يتصاع المرء لمذهب بعينه ؛ في ٠‏ المنقذ من الضلال » 
تحذير للناس بالا يعرفوا الحق بالرجال ٠‏ بل الأجدر بهم هو أن يعرفوا 
الجا الجر > عار الدار» رايا لطريهة للقيو !الماع البقيية 
من مقدمات يقينية ؛ وف « محك النظر » يبين لنا كيش يحدث الخطأ 
لنجتنب الطريق المؤدي إلى ضلال . ( من ص 856- 7185 ) 


1ه - معان ممختلفة « للعقل » عند الغزالي . ( من ص 85" -0 151 ) 

هه - من رأي مؤلف هذا الكتاب أن الغزاللي خطط منهجاً عقلياً للبحث » لكنه 
م يلتزم هذا الهج في اي من كتبه ؛ الغزالي يتقف من الفكر اليوناني موقتف 
الرفض كما يظهر ذلك في كتاب « تهاقت الفلاسقة » ؛ اتهامه للفلسفة 
الأرسطية بالتهاقت + في هذا الكتاب  ٠‏ تهافت الفلاسفة ؛ ‏ يطرح الغزالي 
عشرين مسألة يراها مواضع اؤاخذة الفلاسفة ؟ كان من بينها مسألة السببية ؛ 
موضم الشبه وموضع الاختلاف بينه وبين الفيلسوف الانجليزي هيوم في 
اله النحية 4 ابن رشد بتصدى للغزالي بكتابه « تهافت التهافت » ؛ العمل 
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العر لي يحاور بعضه ا و :حدق اد 


55 - برغم عقلانية الغزالي وانطلاق فكره فقد رسم للمسلمين طريقة للحياة وكأنما 
صبهم في قوالب من جديد ؛ اغلق الغزاللي باب القلسفة امام العمل العر بي 
ا ا تمانية قرون ؛ موذج من من التحديد الذي قيد به الغزالي 
سلوك المسام : : «آداب الأكل ٠‏ كما ورد ذلك في و إحياء علوم الدين » . 


(من ص 548 - ١٠هم”»)‏ 


/٠ه‏ - لمحة نخاطفة في دتيا أي العلاء المعري . ( من ص 0ه" - موس ). 
القسم الثاني : شطحات اللاعقل 


الفصل الثامن اللامعقول ما هو ؟ 


8 - نستطيع تحديد ٠‏ اللاعقل ه عن طريى تحديدنا ه للعقل » ؛ معتى ٠‏ العمل » 
في الفلسفة المثالية ؛ العمل عند المثاليين هو العلاقات الضرورية بين فكرة 
وفكرة أخرى تلزم عنها كما نيحد ني الرياضة ؛ الروابط المكتسبة عن طريق 
الحيرة المتريد لحت عند دالة غل و يعمل 416 أعبوم» وم القن الشامن 
عشر ٠‏ والغزالي في القرن الحادي عشر انكرا وجود علاقة ضرورية بين 
السبب والمسبب » ويهذا لا يكون إدراك السببية عملية ؛ عمّلية » ؛ الروابط 
الضرورية «العملية »ه ممصورة على «الأفكار » دون والأشياء» او 
و الأحداث » ؛ أما عند الفلاسفة التجريبيين « فالعقل » هو الانتقال من 
مقدمة ( فكرة كانت أو شيئاً أو حدثاً ) إلى نتيجة » سواء كان هذا السير 
في دنيا الأفكار أو بي دنيا الظواهر الطبيعية ؛ يتفق المثاليون والتجر يبيون 
معاً على أن ٠‏ العقل » حركة استدلالية يحدث بها انتقال من بدء إلى ناية » 
ومختلفان في أن هذه الحركة الاستدلالية الى هي ١‏ عمل » مقصورة عند 
المثالبين على توليد الأفكار بعضها من بعض » ولكنها تتسع عند التجر يبيين 
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لتشمل استدلال « الوقائم 1 ايشا عا من بعض . 
من هذا التحديد لمعنى « العمل » بتبين أن « اللاعقل » هو « حالات » تسكن 
الانان » وليست « بانتقاللات ٠‏ من مقدمة إلى نتيجة . 


(من ص اه - 05" ). 


9ه - بيان ‏ العقل »و ٠‏ اللاعقل » في أمثلة توضحهما ؛ من أمثلة العقل وقفة العلر » 
خصائص التفكير العلمي هي نفسها خصائص العقل : الانتقال من النزئي 
إلى الكل ٠‏ ومن المتعين إلى المجرد ؛ التحليل» ؛ تحويل الخصائص الكيفية 
لاعن كملة ؛ ومن أمثلة العقل كذلك الموقف الإنسي ( أو الإساني ) ؟ 
ومن أمثلة اللاعمل الانففعاللات والعواطف والرغيات ؛ كل 'هذه والحالآت » 

كم با جاه كامية و راصعا نا والرحاركيم أو حاركيم يبا الاخرن؟ 
لحني الممعصود عند التمييز بين العمل واللاعمل أن نفاضل بيهما ؛ عندما 
يوصف عصرنا بأنه يتسم باللامعقول في غير مجال العلوم , يكون المقصود 
هو أن العقل وحده مطلوب في ميدانه ولكنه لا يكنى لوجود ميادين أخرى ؛ 
كاف الروبافية ع داق اننا لل بوت الاق امهر عن كان الفاطفة ا 
الععل 4 داري علم الغسن. اللعاصين .مق فرؤئدية وسو كية يرداق العقل 
إلا اللاعمل ؛ عندما يعتمد الناس على «٠‏ التقاليد ونو « العادات » و « العروف» 
فهم إنما يعتمدون على اللاعمل ويتنكرون للعقل ؟ كتاب دولتر بادجوث 
و الفزياء والسياسة » وتحليله لسلطان العادات على الشعوب : أي ملطان 
٠‏ اللاعقل ؛ عليها ؛ ربط الأتماط السلوكية عند الناس في عصرنا بألفاظ 
معينة يرددها لم أولو الأمر » هو من ظواهر اللاعقل في عصرنا . 

اهن عن وس نس لبمار 


٠‏ - الادراكات اللحظية المباشرة كلها من قبيل اللاعقل ؛ ترائنا الفكري مزيج 
من معقول ولامعقول ؛ الجحانب العقلى وحده ‏ في رأينا ‏ هو ما يصلح 
لر بط الحاضر بالماضي ؛ برتراند رسل في تفرقته بين حالة التصوف والمنطق 


15١ 


العقل ١‏ بدا كرة التطاى وتطاز» لمعبو قي ريزل واتجد الجا يلات 
لأفلاطون ؛ للنظرة الصوفية إلى الوجود خصائص أريع : الأولى أن يكون 
الحدس دون العقل المنطي وسيلة إدراك ؛ والثانية أن يرى الكون وحدة 
واحدة لا تقبل التحليل ؛ والثالثة هي أن الصوي ينكر معام الرمن إلى 
لحظات » والرابعة هي عدم الشزقة تين ها ينه النادن را را 


(من ص ا .م5 ) 


اخبسافت افرع ين اراق الحلصي وإدراك البل © الاش عو اللريرة ومو 

الوجدان » فكلها ادوات. للإحراك لا تحتاج إلى تعلم واكتساب؛ م 
لمذه الأدوات. آنا تدرك اليقين: ؛رؤية الحدس قد تتناقفض في حالتين » ومن 
مركي معز راجيا وروادا رو للقي ااا حيو تمع لطا لزاني 
الخبرة ؛ للمتصوف الحقى تي أن يقول إنه رأى كذا وكذا » ولكن ليس 
من حقه أن يدعي بأنه قد رأى اليقين ؟ ومن ثم فواجبنا نحو اللامعقول 
في تراثنا أن نقبل منه ما يستطيع العقل قبوله ؛ الغريزة ليست معصومة من 
الخطأ ؛ الفلاسنة يمختلفون في مياد عهم الي يقولون إنهم يدركونما بالحدس ؛ 
متافكة ونون لأداهم أضصان د إل الحدس :في عقابل: المقل + 
للإدراك الحدسي حسنة إذا تصادف أنه صادق ؛ وله سيئة إذا تصادف أن 
يكون باطلاً » فعتدئذ يصعب تغيير صاحبه إلى الصواب . 

(عمن ص 0خ - 6م" ). 


7 - نظرة التصوف إلى وحدة الوجود ؛ رفض الغزالي لما يزعمه و الاتحاديون » 
من المتصوفة .( من ص 88" - هوم*#). 


الفصل التاسع : يقظة الحالمين 


39 - رؤى المتصوفة شبيهة برؤى الحالمين ؛ نماذس مأخوذة من نجم الدين الكبرى 
في كتابه ه فوائح الجمال وفواتح الجلال » ؛ تجربة قام بها ولبم جيمس ؛ 
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ويل السهروردي للاية الكدعة:.: داتزل من السماء ماء ... » عودة إلى 
يم الدين الكبرى » المتصوف عنده يشهد الغيب ويفعل المعجزات . 


)1٠00 - "6١ (عن ص‎ 


4 - القول في الكرامات وأصحابها . مناقشة ما ورد في الرسالة القشيرية من 
أن 0 لا عا الكل 4 عتكات الاسغارا. 0 ال رار 
عدلي ؛ المقارنة بين ه اأصحاب الحروف :و « العدديين » فالاولون يستخد مون 
الحروف لمهم الظواهر وتسييرها » والاخرون - كالفيثاغوريين ‏ يستخدمون 
الأعداد لذلك . رومن ص للع عدلمء1). 

قت كراناكه الاراناء ؛ التفرقة بين النبوة والولاية » وقفة عند كتاب « ختم 
الاولياء ؛ للحكيم الترمذي ؛ معياران لقياس صنفين من الذوىٌ الصوي : 
معيار « الصدق » ومعيار والتة 3 قِ الحالة الأولى بىء قوة الصوق 
عد غعاهد8ترابا فى التعالة الثائة .دهي" عن اكنيحة هنة. ردن" الله بقن 
'النظر عما عمل ؛ في حالة د الصدى » يتقيد السالك بفروض الشرع ثم 
عليه ان يضبط خواطره الداتخلية بحيث لا يتخيل بها ما قد حرمه الله عليه 
في الظاهر ؛ القيد الظاهر « عبادة » والقيد الباطن ه عبودية ؛ ؛ في حالاات 
قصور المتصوف عن بلوغ هذه الغاية فقد تحيئه الرعاية من الله ؛ منّة » وجوداً ؛ 
١‏ الصادق ؛ فرد يخضع لظروف المكان والزمان وأما ه صاحب اله » فذات 
لا تتقيد مكانما وزمانها ؛ يكون المتصوف في الحالة الأول ٠‏ صادقاً » وق 
الحالة ا م اه ينتج عن ذلك ان « الولاية » للهية لا إنسانية 3 
ار . قياسها قايس ا البشري : البوة والولاية ! الميان ع لكن 
الا م اه ركد ا 
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- صفات الأولياء مثل أخلاقية عليا » فلو احتفظنا بها ليتحلى بها العلماء ععنى 
هذه الكلمة اليوم أفادنا التراث في حياتنا اليوم ؛ الأولياء يعطلون قوانين 
الطبيعة والعلماء يقرونها ليستخدموها ؛ محاولة قراءة بعض نصوص المتصوفة 

مع إحلال كلمة ٠‏ علماء ؛ محل كلمة ٠‏ أولياء ؛ فيستقيم المعنى مع عصرنا ؛ 

ما قاله المجويري في الولاية والأولماء ؛ وما قاله في ذلك شهاب الدين 
سهروردي » وما قاله ابن عرلي ؛ ابن تيمية يفند فكرة « خاتم الأولياء » . 
ومن ص 156 -/501 ): 


من اللاوعي ؟ ما قاله الغزالي ق ذلك لمر ع قوله ع قول الحارث 
المكي في الزهد ؛ في مدارسنا تشرب قي التحقير من الحياة الدنيا تائراً 
بالتراث ؛ وجوب الاحذ بحذر من مصادر اللامعقول الكثيرة ف تراثنا . 
( من ص /07؟5 - همه" ). 


الفصل العاشر: سحر وتنجيم 
8 - السحر هو تعليل الأحداث بغير أسيابها الطبيعية ؛ في تراثنا القديم شطر 
كم يختص بالسحر اليم وكا إلحيما 4 الاكتفاء بأمئلة قليلة لأن حقيقة 
السحر ليست موضع ربية من أغلب الناس ؛ المثل الأول تأعدة من أقؤزال 
إخوان الصفا وهو من صفوة المثقفين في أزهر عصور الفكر العربي القديم » 
رسالتهم الأخيرة كانت عن « السحر والعزائم والعين » . 
(من ص 41907 - 156 ). 


4- مزج العلم ؛ بأخبار «السحر » مزجا يضعهما ني مستوى واحد ٠‏ أمثلة 
تطبثقية اوردها أخوان الصفا للا يفعله السحر والتدجم ووضا ين اجراء 
هذا الباس ؛ القدرة على كشن الخيء تو الأعناء واسراق التزاى + 
الإنسان عالم صغير يتأثر بالعالم الكبير لكنه لا يؤثر فيه » علم النجوم هو 
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علم العالح السماوي الذي بتتحكم في العالم الأرضي : في غمار موجة اللامعقول 
هذه يورد إخوان الصفا دعوة إلى الضارع ابحرم الى الأعذ بالمبج العلمي 
الذي يضعون له بعض أمسه على أكمل وجه ؛ ثم عودة إلى اللامعقول 
بن نديد 4 أمثلة عا بيرت الععمون غى الأخناء الستورة الجحهولة واقصة 
عن شبخ استطاع يمطالعة النجوم أن يتقذ محبوساً من الحيس ومن القثل ؛ 
عراب ين احيخ وتلميذه ه عن التنجم لاذأ لم يستتخدمه الأنبباء اذا كان 
فق ١‏ الا تدر ؟(هن ص 5-14168ه10). 


8 مثل أخير لناصرة اللامعمول ناخذه من الغزالي‎ - ٠ 
.)151- 146856 (من ص‎ 


ا 


53131.20 بالا 


مطابع الشروقب. يروت 


ص با : أإكعم ات 1ه68١؟‏ 


